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PREFACIO 


Si se supiese exactamente en qué momento de la primavera 
de 1947 se sacaron de la Cueva 1 de Qumran los primeros 
Rollos del Mar Muerto, podríamos haber celebrado el trigésimo 
aniversario del descubrimiento inicial más o menos por las fechas 
en que se escribe este prefacio. Para quienes hemos estado 
en relación estrecha, a lo largo de años, con estos famosos docu¬ 
mentos, y que hemos llegado a acostumbrarnos a hablar de los 
«recientes» hallazgos de manuscritos, resulta sorprendente darse 
cuenta de que los estudiantes que escuchan nuestras evocaciones 
y recuerdos, no sólo no recuerdan estos acontecimientos que a 
nosotros nos son tan familiares, sino que ni siquiera habían 
nacido cuando Qumran llamó por primera vez la atención del 
mundo. 

Durante los años cincuenta aparecieron introducciones a los 
Manuscritos en casi todos los idiomas, pero no hay en la actua¬ 
lidad ningún estudio general puesto al día en inglés. Por eso 
he escrito este libro, en el que pretendo reexaminar todo el 
asunto de modo que resulte interesante para el público culto, 
pero que satisfaga también las necesidades de los estudiantes 
universitarios. Los ocho capítulos van dirigidos pues a ambas 
categorías de lectores, pero las orientaciones bibliográficas sub¬ 
siguientes se dirigen ante todo a quienes desean especializarse 
en estudios religiosos y orientales, en teología y en historia 
antigua. 

La biblioteca de Qumran y la Comunidad a la que pertene¬ 
cía poseen rasgos distintivos, únicos incluso, pero deben enfo- 
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carse también como partes integrantes del mundo más amplio 
del pueblo judío palestino de la época intertestamentaria. Este 
es el motivo de que procure adoptar, en la medida de lo posible, 
un enfoque amplio de estos textos y de los individuos que hay 
tras ellos para que resulten más significativos y reales. 

Quizá deba explicar también que, al describir la vida y las 
instituciones de la secta, he introducido deliberadamente la ter¬ 
minología vigente en las órdenes religiosas cristianas contem¬ 
poráneas. Expresiones como «postulante», «novicio», «profe¬ 
sos», «contemplativos», etc., se utilizan en estas páginas analó¬ 
gicamente, y no tienen equivalentes hebreos adecuados en los 
Rollos propiamente dichos. 

Este libro es el resultado de muchos años de investigación 
y reflexión. He aprendido mucho de mis maestros, E. L. Suke- 
nik, G. Lambert, P. Kahle, W. F. Albright, H. H. Rowley, 
R. de Vaux y Sir Godfrey Driver entre los muertos, y de 
A. Dupont-Sommer entre los vivos. Debo también mucho a 
mis contemporáneos y amigos, D. Barthélemy, S. P. Brock, 
F. M. Cross, J. A. Fitzmyer, J. T. Milik, F. G. B. Millar, 
J. Neusner, J. Strugnell, E. Ullendorff y Y. Yadin. Pero el libro 
es fruto, sobre todo, de un diálogo constante con mi esposa. 
Muchas de sus ideas aparecen en la versión definitiva, y ella 
me ha ayudado, como siempre, a perfeccionar el manuscrito en 
todos los sentidos, incluyendo la reelaboración más que esporá¬ 
dica del sentido mismo del texto. 


Geza Vermes 
18 de abril de 1977 


Instituto Oriental 
Universidad de Oxford 



1. LOS DESCUBRIMIENTOS DEL DESIERTO 
DE JUDEA 


1 . Los Rollos del Mar Muerto, de Qumran 

Hace exactamente 30 años, en la primavera de 1947, cuando 
el desierto de Judea estaba aún bajo mandato británico, un 
joven pastor de cabras de Taamire llamado Muhammad ed- 
Dhib, cuando buscaba, al parecer, un animal perdido, tropezó 
con un tesoro infinitamente más valioso para el mundo: una 
cueva que contenía vasijas, algunas rotas y otras intactas, llenas 
de manuscritos antiguos. 

Este descubrimiento casual, que W. F. Albright, uno de los 
principales arqueólogos palestinos de esa época, calificó no ya 
simplemente de «sensacional» sino de «el hallazgo de manus¬ 
critos más importante de los tiempos modernos», suscitó un in¬ 
terés inmediato y universal, que persistió a lo largo de los 
años ’50 y se renovó en 1965 y 1966 con las exposiciones que 
de los Rollos se hicieron en Estados Unidos y en la Gran Bre¬ 
taña, que alcanzaron gran popularidad. De hecho, aún siguen 
fascinándonos después de tres décadas. 

¿Qué tienen de especial estos Rollos del Mar Muerto? ¿Por 
qué excitan nuestra imaginación con más fuerza que otros des¬ 
cubrimientos importantes del campo de la arqueología bíblica? 
Después de todo, los 100.000 fragmentos hebreos, griegos, 
árameos, y arábigos, que llevó a Cambridge, del famoso depó¬ 
sito de manuscritos antiguos conocido como el Cairo Geniza, el 
célebre erudito rabínico de comienzos de siglo Salomón Schech- 
ter, han transformado sustancialmente los estudios bíblicos y 
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judíos, e incluso nuestra visión de la historia social de los 
países mediterráneos en la Edad Media. Sin embargo, en con¬ 
traste con los Rollos, han permanecido en el ámbito de los eru¬ 
ditos y los especialistas. No hubo tampoco un revuelo ni por 
asomo parecido cuando, en 1929, la reja de un arado sacó a la 
luz en Siria, en Ras Shamra, el antiguo Ugarit, una enorme 
colección de tabletas de arcilla que llevaban estampada una es¬ 
critura alfabética cuneiforme desconocida hasta entonces, aun¬ 
que estas fuentes cananeas nos hayan ayudado inmensamente 
a comprender el hebreo primitivo y el conjunto de imágenes 
poéticas y religiosas del Antiguo Testamento. 

La respuesta es, en síntesis, que los Rollos han hecho rea¬ 
lidad una vieja esperanza, pues son documentos escritos perte¬ 
necientes a la Biblia o conectados con ella. No se hallaron en 
Egipto ni en Siria, sino en la mismísima Tierra Santa. Así, al 
fin, la tierra de la Biblia, excavada y removida miles de veces 
por los arqueólogos en cientos de lugares, ha desmentido la 
tesis que en mis días de estudiante aún se consideraba un 
axioma, según la cual ningún texto antiguo escrito sobre mate¬ 
rial perecedero como cuero o papiro podía resistir los estragos 
del clima palestino. Los Rollos son un sueño que se ha hecho 
realidad. 

En la segunda mitad de 1947, miembros de una tribu de 
Taamire, representados por un zapatero remendón traficante 
de antigüedades de Belén, a quien llamaban Kando, vendieron 
una parte de sus hallazgos al metropolitano Mar Atanasio 
Yeshue Samuel, director del monasterio ortodoxo sirio de San 
Marcos de Jerusalén, y otra a Eleazer Lipa Sukenik, profesor 
de arqueología por entonces de la Universidad Hebrea. Los 
monjes de San Marcos estaban más interesados en el valor mo¬ 
netario de sus adquisiciones que en su importancia erudita. Pero 
sus esperanzas se vieron frustradas por sucesivas decepciones. 
Un empleado sirio del Departamento de Antigüedades y un 
dominico visitante, estudioso del Antiguo Testamento, conside¬ 
raron que los manuscritos carecían de valor. El profesor Suke¬ 
nik, por otra parte, entró en contacto con el traficante de ma¬ 
nuscritos por primera vez en el verano de 1947, y tuvo en 
seguida la certeza de que los documentos eran auténticos y el 
27 de noviembre de 1947, al parecer, el mismo día que se 
votó en la ONU la creación del Estado de Israel, adquirió para 
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la Universidad Hebrea tres manuscritos: un rollo incompleto 
de Isaías, una colección de himnos que se asemejaban a los 
Salmos bíblicos, y el relato de una guerra alegórica entre la 
luz y las tinieblas. 

Existen dos versiones contrapuestas de los acontecimientos 
que llevaron a la adquisición de los cuatro documentos de Mar 
Atanasio. Según Sukenik a él se los mostraron a principios de 
febrero de 1948 y el Metropolitano le concedió una primera 
opción. La otra versión es que la primera persona que afirmó 
que los manuscritos eran genuinos y antiguos fue el Director 
interino de la Escuela Norteamericana de Jerusalén, John C. 
Trever, y que esto ocurrió a fines de febrero. De cualquier 
modo, lo cierto es que Mar Atanasio aceptó la propuesta de 
los norteamericanos y les dio permiso para publicar un manus¬ 
crito completo de Isaías, un libro de preceptos titulado Manual 
de Disciplina, y un comentario sobre el Libro de Habacuc. 
Trever fotografió los tres textos de inmediato. El cuarto, lla¬ 
mado Manuscrito de Lamech por un fragmento que se le había 
desprendido, no se pudo abrir en ese momento. Varios años 
más tarde, y ya en manos de otro dueño, llegó a conocerse como 
el Génesis Apocrifón. A causa de los disturbios que acompaña¬ 
ron a la proclamación del Estado de Israel, Mar Atanasio deci¬ 
dió seguir una vía muy sensata, aunque no del todo legal. Sacó 
su preciosa propiedad de la zona peligrosa y la llevó, al final, a 
los Estados Unidos, donde durante años intentó encontrarle 
comprador al precio de un millón de dólares los cuatro manus¬ 
critos. En 1954, un intermediario le ofreció una cuarta parte 
de esa cantidad y la aceptó. Tras lo cual los Rollos, adqui¬ 
ridos en realidad para la Universidad Hebrea, volvieron a Israel, 
llevados por el hijo de Sukenik, Yigael Yadin y, desde 1967, se 
hallan expuestos todos ellos, siete en total, en el Santuario del 
Libro, en Jerusalén. 

La fase siguiente de la historia de los Rollos nos tras¬ 
lada a principios de 1949. La ubicación de la cueva de los ma¬ 
nuscritos era un secreto que los beduinos habían guardado celo¬ 
samente, pero a instancias de un oficial belga, Philippe Lip- 
pens, del Cuerpo de Observadores de la ONU, miembros de la 
Legión Árabe de Jordania iniciaron una búsqueda y a fines de 
enero de ese año, se descubrió su emplazamiento. Dos arqueólo¬ 
gos, G. L. Harding, Director del Departamento de Antigüeda- 
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des de Amán y el dominico Roland de Vaux, Director de la 
École biblique et archéologique frangaise de Jerusalén, acudie¬ 
ron en seguida al lugar y sometieron la cueva a una exploración 
sistemática del 15 de febrero al 5 de marzo de 1949. Sus hallaz¬ 
gos fueron decisivos en un aspecto básico. Cientos de fragmen¬ 
tos de manuscritos, algunos pertenecientes a los manuscritos ya 
encontrados, demostraban que éstos procedían de aquella cueva 
concreta, situada unos trece kilómetros al sur de Jericó y a más 
de kilómetro y medio, tierra adentro, de la orilla occidental del 
Mar Muerto. Además, material arqueológico no escrito, alfare¬ 
ría, madera y tela, indicaban que el depósito, los documentos 
incluidos, era realmente antiguo. Pero, por desgracia, este dic¬ 
tamen sobre la autenticidad y la antigüedad aproximada de los 
manuscritos quedó en seguida invalidado por un error y un dis¬ 
parate. El error consistió en identificar la mayor parte de los 
cuencos y vasijas como helénicos y en afirmar así, a pesar de la 
presencia de algunos restos de alfarería romana, que los manus¬ 
critos habían sido ocultados en la cueva a fines del segundo 
siglo a.C., o como máximo a principios del primero. El dispa¬ 
rate, que acabó paralizando las investigaciones durante unos dos 
años, fue que de Vaux y Harding se negaran a reconocer o a 
investigar siquiera en la debida forma cualquier posible rela¬ 
ción entre la cueva y las cercanas ruinas de Qumran. Un exa¬ 
men superficial que realizaron en 1949 les llevó a identificar 
Qumran como los restos de un pequeño fuerte romano del siglo 
tercero o cuarto d. C. Posteriormente de Vaux se limitó a decir 
que en aquel momento las ruinas «no parecían tener ninguna 
relación con los descubrimientos hallados en la cueva». Pero 
cuando él y Harding empezaron a excavar Qumran a fondo, en 
noviembre de 1951, la verdad se puso inmediata e ineludible¬ 
mente de manifiesto. La cerámica encontrada en la cueva y la 
enterrada en Qumran eran idénticas. Parte de ella era irrefu¬ 
tablemente romana. De este modo se comprobó que la fecha 
atribuida en principio al depósito de los manuscritos, alrededor 
del 100 a.C., era errónea. Por otra parte, monedas descubiertas 
en los escombros indicaban que los edificios habían permaneci¬ 
do habitados hasta la primera rebelión de los judíos contra 
Roma en 66-70 d.C. Los habitantes de Qumran habían escon¬ 
dido, en realidad, sus manuscritos durante aquella guerra. 

En la primavera de 1952 de Vaux, ya en vías de completar 
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su primera campaña en Qumran, preparó un informe para la 
Académie des Inscriptions francesa, en el que exponía su nueva 
interpretación de los hechos arqueológicos y confesaba sus equi¬ 
vocaciones anteriores: «Je me suis trompe... Je me suis trom¬ 
pé... Je me suis trompé...». 

Y por esas mismas fechas, los beduinos de Taamire seguían 
buscando manuscritos, y en febrero de 1952 descubrieron una 
segunda cueva en la misma zona. Los fragmentos que contenía 
se los vendieron a las autoridades. El Padre de Vaux y su grupo 
siguieron sus huellas y en 1952 lograron dos éxitos, las Cue¬ 
vas 3 y 5; y en 1955 cuatro más, las Cuevas 7, 8, 9 y 10, 
La Cueva 4, que está literalmente a tiro de piedra de Qumran, 
la pasaron por alto. La encontraron los beduinos en el verano 
de 1952 y se apropiaron con ello del depósito de manuscritos 
más rico de todos. Roland de Vaux admite que advirtieron cavi¬ 
dades en la terraza de greda cuando excavaban en Qumran unos 
meses antes, pero dice que las consideraron «arqueológica¬ 
mente estériles». Los taamires descubrieron también otras 
dos cuevas; la 6 en 1962 y, en 1956, la Cueva 11, que con¬ 
tenía varios documentos grandes, entre ellos un Rollo de Salmos 
y una paráfrasis aramea de Job. 

En 1956 se acaban los hallazgos de manuscritos en la re¬ 
gión de Qumran, y se realiza la última campaña de excava¬ 
ciones arqueológicas en Jirbet Qumran. Además de la excava¬ 
ción inicial de 1951-2 se habían realizado en total cuatro cam¬ 
pañas. Durante las dos últimas, la búsqueda se había exten¬ 
dido al área situada entre Qumran y Ain Feshka, unos tres kiló¬ 
metros y medio más al sur. En 1958, los edificios de Feshka 
se identificaron como una dependencia del caserío de Qumran', 
un asentamiento cultural e industrial. Pero Feshka no suminis¬ 
tró manuscritos; los únicos documentos escritos encontrados 
allá son las inscripciones de una jarra y de una pesa de piedra. 

Si bien no había pruebas concretas de ulteriores hallazgos de 
Pergaminos, seguían circulando rumores, en la Jerusalén Jorda- 
na, de que existían otros fragmentos, e incluso manuscritos 
completos, que se hallaban en manos ilegales. Pero no hubo 
certeza alguna de que los rumores pudieran tener base real 
hasta 1967. Gracias a la victoria final de Israel en la Guerra 
de los Seis Días, Yigael Yadin, que sucedió a su padre E. L. 
Sukenik en la cátedra de arqueología de Jerusalén, pudo hacer- 
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se cargo del Manuscrito del Templo. Es el documento más ex¬ 
tenso de los aparecidos en un escondite de Qumran, que se halló 
en la Cueva 11, al parecer: 28 pies (8,6 m) de largo. El Manus¬ 
crito de Isaías completo, con los sesenta y seis capítulos del 
libro bíblico, mide sólo veinticuatro pies (7,3 m). 

Siguen sin conocerse las circunstancias en que se obtuvo el 
Manuscrito del Templo. «No puedo revelar aún cómo llegó este 
manuscrito a nuestras manos», escribió Yadin en Biblical Ar- 
chaeologist en diciembre de 1967, «pondría en peligro la posi¬ 
bilidad de adquirir nuevos manuscritos si lo hiciese». Han pasa¬ 
do ya otros diez años y seguimos sin una explicación. 

Mas hagamos una ordenación cronológica de los descubri¬ 
mientos de Qumran: 

1947. Se descubre accidentalmente la Cueva 1. 

1949. Se identifica y excava la Cueva 1. 

1951- 6. Cinco temporadas de trabajo arqueológico en Qumran. 

1952- 6. Se descubren diez cuevas más con manuscritos. 
1955-8. Investigaciones arqueológicas entre Qumran y Feshka. 
1967. Aparece el Manuscrito del Templo. 

2. Los manuscritos de las cuevas de Bar Kojba 

Los beduinos de Taamire descubrieron ya en octubre de 
1951 más cuevas en el desierto y ofrecieron en venta fragmen¬ 
tos de manuscrtios hebreos y griegos al Padre de Vaux. Las nego¬ 
ciaciones con él continuaron durante algunos meses. Uno de 
los árabes, Hassan Farhas, justificó el precio exorbitante que 
pedía por un papiro griego y otros fragmentos pequeños por 
lo difícil que resultaba obtenerlos: la cueva estaba lejos de 
Belén y era casi inaccesible. «Como yo me mostrase escéptico», 
escribió de Vaux en su diario el 8 de enero de 1952, «me dijo: 
¡Venga y vea! Di un brinco de alegría ante la oportunidad que 
se me brindaba. ¿Podría ir? Me aseguró que sí. ¿Podría legali¬ 
zar la operación, además, con un permiso del Departamento de 
Antigüedades? Le pareció muy bien la idea. ¿Podría entonces 
informar al Director de Antigüedades? Hassan lo aceptó tam¬ 
bién». 
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Un grupo encabezado por de Vaux y Harding llegó a las 
cuevas, situadas en Wadi Murabbaat, unos veinticuatro kilóme¬ 
tros al sudeste de Jerusalén y unos diecisiete al sur de la Cue¬ 
va 1 de Qumran, el 25 de enero de 1952. La policía jordana, 
que acompañaba a los arqueólogos, sorprendió a treinta y cua¬ 
tro taamires excavando fraudulentamente en el lugar, a la 
busca de más restos, pero de Vaux contrató a la mitad de ellos 
como trabajadores legales. 

Estas cuatro cuevas de Murabbaat mostraban indicios de 
ocupaciones sucesivas desde tiempos prehistóricos hasta la era 
romana, pero la alfarería, los objetos domésticos, las armas y 
monedas, demostraban que los manuscritos pertenecían a un 
período posterior. La moneda más antigua era de Antígono 
Matatías (40-37 a.C.); la seguían otra de Agripa I, fechada en 
42-3 d.C., tres de los procuradores de Judea de tiempos de 
Nerón (58-9 d.C.), una de la primera rebelión (69-70 d.C.), 
una de la ciudad de Ascalón de tiempos de Trajano (113- 
14 d.C.), otra de Tiberíades de la época de Adriano (119- 
20 d. C.). Había también tres monedas romanas, dos que 
mencionaban a la Legión Décima Fretensis con sede en Pales¬ 
tina a partir del 70 d.C. La tercera aún no se ha podido iden¬ 
tificar. La ocupación principal del lugar, parece haber coinci¬ 
dido por tanto, con la rebelión judía de tiempos de Adriano, 
deducción arqueológica plenamente confirmada por el conte¬ 
nido de los propios manuscritos. 

Las cuevas habían sido habitadas por árabes en la Edad 
Media. Habían dejado allí alfarería, tejidos, una o dos monedas, 
y unos cuantos fragmentos de papel con textos en árabe, fecha¬ 
do uno en 938-9 d.C. 

Entre los documentos más antiguos, había un papiro pa¬ 
limpsesto que puede datar del siglo séptimo u octavo d.C.; y 
había también fragmentos bíblicos. Pero los hallazgos más sen¬ 
sacionales son los relativos al héroe guerrero Bar Kojba, cuyo 
nombre completo y título, Simeón ben Kosiba, príncipe de 
Israel, aparecen frecuentemente. Hay una serie de textos que 
tratan de asuntos legales correspondientes a ese período en los 
que están representados los tres idiomas de la Palestina judía, el 
hebreo, el arameo y el griego. Unos cuantos papiros latinos, muy 
dañados, con fecha del siglo segundo d.C., dan testimonio de 
una ocupación posterior de las cuevas. 
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Un pastor árabe encontró en marzo de 1955, en Wadi Mu- 
rabbaat, otro escondite más, en el que había un rollo de los 
Profetas Menores, en hebreo, bastante extenso pero muy dete¬ 
riorado. Antes, en 1952, se habían adquirido también veinti¬ 
cuatro fragmentos de una traducción griega de los Profetas 
Menores. Se decía de éstos que procedían de una cueva no 
identificada del desierto de Judea, pero en realidad los beduinos 
los habían encontrado en el sector israelí, como demostrarían 
acontecimientos posteriores. 

Arqueólogos israelíes, emulando la fructífera caza de ma¬ 
nuscritos de Jordania, iniciaron en 1960 y 1961 una búsqueda 
sistemática por los uadis situados más al sur, en pleno desierto, 
entre Engedi y Masada y exploraron cuevas en Nahal Hever, 
en la que vino a llamarse Cueva de las Cartas, donde Yigael 
Yadin, que dirigía precisamente ese grupo de trabajo concreto, 
desenterró un importante depósito de documentos en hebreo, 
arameo y griego del período de Bar Kojba, algunos fragmentos 
bíblicos y un archivo privado de treinta y cinco escrituras de 
propiedad en arameo, griego y nabateo, fechados entre el 93-4 
y el 132 d.C., y que tratan de los asuntos de una dama judía, 
Babata, hija de Simeón, y de su familia. También aparecieron 
allí trece fragmentos pertenecientes al manuscrito, en griego, 
de los Profetas Menores, que ya mencionamos. El lugar de su 
descubrimiento dejó de ser, por tanto, un punto «no identi¬ 
ficado». 

Como ninguno de estos documentos puede incluirse, en 
rigor, en el apartado de Rollos del Mar Muerto y no van a 
analizarse, por ello, en los capítulos siguientes, vamos a descri¬ 
birlos y valorarlos aquí brevemente. 

Entre los manuscritos de las cuevas de Bar Kojba hay con¬ 
tratos fechados y otros documentos en hebreo, arameo y griego 
que aumentan considerablemente nuestro conocimiento de la 
terminología legal judía anterior al cuerpo de leyes postbíblico 
más antiguo, la Mishnah (alrededor de 200 d.C.). Contamos 
ya, por ejemplo, con un certificado de deuda en arameo que 
data de 55-6 d.C., y que contiene una cláusula que estipula que 
la suma prestada ha de devolverse hasta en año sabático. Para 
entender el sentido de esto, ha de tenerse en cuenta que la ley 
bíblica dispone que en el año sabático queden canceladas todas 
las deudas (Deut. 15:2). Aunque se trataba, sin duda, de una 
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norma acorde con el sistema económico imperante antes del 
exilio babilónico, en el siglo primero de la era cristiana provo¬ 
caba el que resultase difícil obtener un préstamo hacia el final 
del ciclo de los siete años. Para paliar esa crisis periódica de 
crédito, se introdujo una disposición nueva, la famosa norma 
prosbul, atribuida a Hillel, el gran maestro fariseo, por la 
cual un deudor podía renunciar formalmente a su privilegio 
sabático. El papiro de Murabbaat en cuestión (núm. 18), que 
data del segundo año de Nerón, confirma la costumbre, aunque 
no se ajuste a la redacción que aparece en la Mishnah (m Scheb- 
biit 10:4). 

Disponemos también, además, de un certificado de divorcio 
y un contrato de matrimonio fechados en los años sexto y un¬ 
décimo de la creación de la Provincia de Arabia, probablemen¬ 
te noviembre del 111 d.C. y febrero del 117, respectivamente. 
En cuanto al archivo de Babata, incluye su contrato matrimo¬ 
nial, sus escrituras de propiedad, e incluso su declaración de 
impuestos (o census), escrita en griego, formalizada el 2 de di¬ 
ciembre del 127, con una declaración jurada ante el funciona¬ 
rio romano correspondiente de Rabbath Moab, en la que jura 
decir verdad «por la Fortuna ( Tyche ) de Su Majestad el César». 
Pero a juzgar por lo que sabemos de sus asuntos financieros no 
parece que su declaración fuese veraz del todo. 

Vale la pena subrayar, por otra parte, que los escribas ju¬ 
díos de principios del siglo segundo d.C. que redactaban docu¬ 
mentos legales, no sólo empleaban en ellos el hebro y el arameo, 
sino también el griego e incluso el nabateo, y que los fecha¬ 
ban según la era secular vigente entonces. 

Los dichos textos de Bar Kojba tienen una importancia 
histórica extraordinaria, sobre todo porque la segunda rebelión 
de los judíos contra Roma de tiempos de Adriano se halla por 
lo demás muy mal documentada, pues contamos sólo con una 
breve referencia de Casio Dio (lxix 12-14) y alusiones esporá¬ 
dicas y muy tendenciosas de la literatura rabínica y de los es¬ 
critos de los Padres de la Iglesia. Aunque estos nuevos docu¬ 
mentos son demasiado escuetos y no nos aportan una relación 
completa de la guerra, sí nos proporcionan valiosos indicios de 
varios aspectos del gobierno rebelde. 

Al estallar la revolución el 132 d.C., se inició una era nueva 
que se conoció como los años primero, segundo, tercero y cuar- 
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to de la «liberación de Israel por Simeón ben Kosiba». Los 
rebeldes dividieron el territorio con que contaban y lo pusieron 
al mando de gobernadores militares. Nombraron también admi¬ 
nistradores o parnasin para que se hicieran cargo de las comuni¬ 
dades civiles y estos funcionarios, además de sus actividades 
normales, tenían la misión de dar en arriendo la tierra que había 
pertenecido antes al emperador y de la que se había apoderado 
Simeón ben Kosiba. Debían cooperar, además, con los goberna¬ 
dores militares de su región. 

Simeón ben (o bar) Kosiba —pues tal era su nombre antes 
de que sus partidarios le llamaran Bar Kojba, Hijo de la Estre¬ 
lla (= Mesías) y sus detractores Bar Kosiba, Hijo de la Men¬ 
tira (= falso Mesías)— era un hombre severo, siempre dispues¬ 
to a amenazar tanto a sus enemigos como a sus propios segui¬ 
dores. «Sabed que os impondré un castigo», escribió a los 
habitantes de Tekoa. A uno de sus comandantes le advierte que 
si no obedece sus órdenes le colocará «grilletes en los pies como 
a Ben Afluí». 

Los textos que se han dado a conocer hasta el momento 
nada nos dicen de los hostilidades mismas, y sólo una vez se 
refieren a los romanos por su nombre, si bien aparece en algu¬ 
nas ocasiones el término goyyim, gentiles, aplicado a ellos. 
Todas las localidades mencionadas —entre ellas Herodión, Te¬ 
koa y Engedi— están situadas en el desierto de Judea, escena¬ 
rio, según los rabinos, de la fase final de la guerra en la que 
pereció el propio Bar Kojba. 

Este gobierno revolucionario insistía en la observancia es¬ 
tricta de las prácticas religiosas judías: hubiese guerra o no, los 
mensajeros debían guardar el sábado, habla que cumplir las 
leyes del diezmo de los productos agrícolas, había que respetar 
los años sabáticos. Hay una carta de Bar Kojba a un coman¬ 
dante local que merece citarse por su total menosprecio de los 
peligros del momento. «Os mando», les dice, «dos asnos, y 
habéis de despachar dos hombres con ellos [a los comandan¬ 
tes de Engedi] para que carguen a lomos de ellos ramas de pal¬ 
mera y cidros y os los lleven al campamento. Enviareis otros 
hombres de vuestro lugar [Kiriaz Arabayya] para que os trai¬ 
gan mirtos y sauces. «Cobradles el diezmo y mandadlos al 
campamento». Esto ocurrió probablemente en el otoño del 
134 d.C., cuando faltaban sólo unos meses para el aplastamiento 
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de la revolución. ¡Sin embargo, en el cuartel general se nece¬ 
sitaban ramas de palmera, cidros, mirtos y sauces, todos con 
el diezmo rigurosamente aplicado, para celebrar Sukkoz, la 
Fiesta de los Tabernáculos! 

Después de la última y desastrosa batalla de Bezex del 
135 d.C., un pequeño número de soldados judíos supervivientes 
huyeron a escondites remotos e inaccesibles de los uadis del 
desierto llevándose a sus familias y algunas de sus pertenencias 
y manuscritos. Pero llegaron tras ellos los romanos y montaron 
guardia en las salidas de las cuevas hasta que los refugiados 
murieron de hambre. Tantas calaveras y esqueletos se hallaron 
en una de ellas que los arqueólogos israelitas la llamaron 
Cueva de los Horrores. Un testimonio conmovedor de un pa¬ 
triota que murió allí es el fragmento de una vasija rota en que 
está escrito: «Saúl hijo de Saúl. ¡Shalom!». 


3. Los manuscritos de Masada 

Masada, es una fortaleza de roca aparentemente inexpugna¬ 
ble, que hizo construir Alejandro Janeo (103-76 a.C.) a prin¬ 
cipios del primer siglo a.C., y embelleció y amplió luego Hero- 
des el Grande (37-4 a.C.). Debe su fama sobre todo al valor de 
la guarnición de zelotes que se apoderó de ella en el 66 d.C. 
y continuó resistiendo al poder de Roma años después de la 
caída de Jerusalén, el 70 d.C. Tras un largo asedio, perdida ya 
toda esperanza, el caudillo de Masada, Eleazar ben Yair, des¬ 
cendiente de Judas Galileo, fundador de la facción revolucio¬ 
naria de los zelotes, convenció a sus compañeros de que era' 
mejor quitarse la vida que rendirse. En consecuencia, cada 
varón dio muerte a los miembros de su familia, y eligieron lue¬ 
go diez al azar para que terminaran con el resto y se mataran 
después entre sí. El último superviviente tenía instrucciones de 
incendiar todos los edificios antes de suicidarse. Hubo dos 
mujeres y cinco niños que se escondieron y eludieron así la 
muerte, pero cuando los legionarios entraron al fin en la forta¬ 
leza encontraron novecientos sesenta judíos que les habían resis¬ 
tido, en verdad hasta la muerte. 

En este lugar sobrecogedor realizó excavaciones exhaus¬ 
tivas un equipo de especialistas dirigido por Yigael Yadin. Los 
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dos períodos de excavaciones, de octubre de 1963 a mayo de 
1964 y de noviembre de 1964 a abril de 1965, rindieron impre¬ 
sionantes resultados y aumentaron considerablemente nuestros 
conocimientos sobre la historia de Masada durante el período 
herodiano y durante su ocupación por los zelotes. Si los erudi¬ 
tos no hubiesen quedado ya abrumados con los hallazgos de 
Qumran, los documentos hallados en la fortaleza hubieran sido 
aclamados como un descubrimiento portentoso. Pero, dadas las 
nuevas perspectivas, resultan interesantes sin llegar a ser espec¬ 
taculares. 

Los textos de Masada incluyen la Biblia (fragmentos de 
Génesis, Levítico, y Salmos), los Apócrifos (veintiséis grandes 
fragmentos pertenecientes al Eclesiástico en hebreo o Sabiduría 
de Jesús ben Sira), un pequeño fragmento de una Liturgia 
Angélica ya conocida de La Cueva 4 de Qumran, un papiro 
hebreo y griego, más de doscientos fragmentos de cerámica con 
inscripciones en hebreo y arameo, y varios papiros latinos deja¬ 
dos allá por los romanos. 

La presencia de un escrito de Qumran en el último bastión 
de los zelotes es asunto del que hablaremos luego, al abordar 
la identidad de la secta del Mar Muerto. En contraste con la 
biblioteca de Qumran dnde los manuscritos eran de un carácter 
exclusivamente religioso, los hallados en Masada y en los escon¬ 
dites de Bar Kojba eran de tipos diversos, aunque los que data¬ 
ban del período mismo de Bar Kojba fuesen predominantemen¬ 
te laicos. 

Como epílogo de la epopeya de Masada, hemos de añadir 
que la caída de la fortaleza solía situarse en la primavera del 
73 d.C. El final sobrevino el día de Pascua, según Josefo, quien 
nos dice además que la conquista fue obra de Lucio Flavio 
Silva. Hace unos veinte años, sin embargo, se hallaron en Italia 
dos inscripciones en las que se dice que este Flavio Silva no 
partió de Roma hacia Judea hasta el 73 d.C., en cuyo caso no 
habría tenido tiempo de viajar a Palestina, organizar el asedio 
y tomar la fortaleza para Pascua de ese mismo año. Por tanto, 
es mucho más probable que Masada cayese en el 74 d.C. 

Si bien esta cronología enmendada, incluida en una erudita 
tesis doctoral alemana, que no se centraba en Masada ni en los 
judíos, sino en los senadores romanos que vivieron entre el 
tiempo de Vespasiano y el de Adriano, se publicó en 1970, 
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no tuvo consecuencias en los círculos científicos, fuera del ám¬ 
bito de los especialistas en historia romana, hasta después de 
algunos años. No influyó en modo alguno en la conmemoración 
israelí, en 1973, del mil novecientos aniversario del final heroi¬ 
co de la defensa de Masada. 


4. Los fragmentos de Mird 

En el verano de 1952 los beduinos pusieron a la venta un 
nuevo tipo de material manuscrito. Se trataba de fragmentos 
en griego del Nuevo Testamento (Marcos, Juan y Hechos) y 
el Libro de la Sabiduría pertenecientes, según la paleografía, a 
los siglos 5-8 d.C. Otras reliquias del Antiguo y del Nuevo Tes¬ 
tamento (Josué, Mateo, Lucas, Hechos, Colosenses) estaban 
transcritas en sirio-palestino, escritura y dialecto cristiano- 
arameo de Palestina. También había textos griegos no bíblicos, 
así como papiros sirios y árabes. Según los beduinos, procedían 
del valle Cedrón. 

Una expedición belga, dirigida por Roberto de Langhe, de 
la Universidad de Lovaina, demostró sin problema, en la pri¬ 
mavera de 1953, que los documentos provenían de las ruinas de 
Mird, a mitad de camino entre Belén y Qumran. Conocida por 
Marda en fuentes bizantinas, Mird es la sede del monasterio 
de Castellion fundado en el 492 d.C. por San Sabas. Se hallaron 
allí más fragmentos en griego, sirio-palestino y árabe, entre 
ellos un trozo de la Andrómaca de Eurípides. 

Los textos de Mird quedan, claro, al margen del estudio 
de los Rollos del Mar Muerto. 


5. La publicación de los manuscritos 

El interés universal que despertaron los descubrimientos 
movió a acelerar las etapas iniciales del proceso de publicación. 
E. L. Sukenik publicó ya en 1948 y 1950 dos estudios preli¬ 
minares en hebreo, titulados Manuscritos hallados en el Desier¬ 
to de Judea, que contenían extractos de los manuscritos que 
había adquirido la Universidad Hebrea (fotografías, transcrip¬ 
ción, comentario) e incluso del Manuscrito de San Marcos, pero 
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las Escuelas Norteamericanas de Investigación Oriental fueron 
las primeras que publicaron documentos completos. Los edito¬ 
res, Millar Burrows y sus colegas, adoptaron la generosa política 
de poner en circulación sus tesoros entre los círculos eruditos 
sin traducción ni interpretación; aparecieron así, en 1950 el 
gran Manuscrito de Isaías y el Comentario de Habacuc, y en 
1951 el Manual de Disciplina. Sukenik hizo lo mismo con la 
publicación postuma, en 1954, de los Manuscritos de la Uni¬ 
versidad Hebrea (Isaías, la Guerra de los Hijos de la Luz y los 
Himnos de Acción de Gracias). Finalmente, las partes mejor 
conservadas del séptimo manuscrito de la Cueva 1, el Génesis 
Apocrifón, las publicaron N. Avigad y Y. Yadin en 1956 con 
reproducciones fotostáticas, una transcripción del texto arameo, 
y una traducción al inglés y al hebreo. De modo que, por fin, 
los especialistas dispusieron de los manuscritos principales, que 
fueron casi simultáneamente traducidos para cualquier lector 
interesado menos de diez años después de su descubrimiento. 
Hemos de agradecer esto a los compiladores norteamericanos e 
israelíes y a sus editores; fue una hazaña quizá sin precedentes. 

No podemos felicitar también, por desgracia, al equipo en¬ 
cargado de la edición de los fragmentos reunidos en las once 
cuevas. Es más simple y fácil en general, claro, publicar un 
manuscrito más o menos completo que un montón de frag¬ 
mentos. Su valor quedaría muy mermado si se los fotografia¬ 
se y transcribiese sin intentar unir la mayor cantidad posible. 
El Padre de Vaux, editor jefe de la serie, Discoveries in the 
]udaean Desert, se inclinó por la solución contraria y decidió 
hacer ediciones definitivas que proporcionasen reproducciones 
fotostáticas, transcripción, estudio paleográfico y textual, tra¬ 
ducción y un comentario lo más completo posible. Esto habría 
de prolongar la aventura. 

Sin embargo, el proceso empezó con buenos auspicios. Los 
fragmentos de la Cueva 1 fueron confiados en 1951 a dos jóve¬ 
nes investigadores, Dominique Barthélemy y J. T. Milik, y 
en el otoño de 1952, cuando los vi trabajando en la École Bi- 
blique, habían concluido ya una parte considerable de su tarea. 
De hecho, el primer volumen de esta suntuosa serie lo publicó 
la Oxford University Press en 1955. 

Los problemas empezaron en 1953, cuando se creó un equi¬ 
po internacional de especialistas, a las órdenes de de Vaux, 
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para trabajar con la masa de fragmentos recién adquiridos. Al 
principio, mientras residieron en Jerusalén, se hicieron notables 
progresos, pero en cuanto los especialistas volvieron a sus paí¬ 
ses respectivos (Francia, Inglaterra, Estados Unidos, Alemania) 
aminoró el ritmo de trabajo. El Volumen II, dedicado a los 
textos de Murabbaat y obra en gran parte de Milik, no apareció 
hasta ocho años más tarde, en 1961, y el Volumen III, corres¬ 
pondiente a las Cuevas Menores, no salió hasta un año después, 
en 1962. 

Por entonces, la política del Medio Oriente se había trans¬ 
formado en un factor a tener en cuenta, y la serie conocida an¬ 
teriormente como Discoveries in the Judaean Desert ( Descu¬ 
brimientos en el Desierto de Judea) hubo de pasar a titularse 
Discoveries in the Judaean Desert of Jordán (Descubrimientos 
en el Desierto de Judea Jordano). Las dos entregas siguientes, 
el Volumen IV (el Manuscrito de los Salmos de la Cueva 11, 
1965) y el Volumen V (los fragmentos exegéticos de la Cue¬ 
va 4, 1968) aparecieron también con este título. Pero en 1967 
los manuscritos del Mar Muerto, excepto el Rollo de Cobre que 
se conserva en el Museo de Aman, pasaron a los israelitas cuan¬ 
do ocuparon la ciudad vieja de Jerusalén, durante la Guerra de 
los Seis Días. El Volumen V ya estaba en manos de los editores 
y salió al mercado el año siguiente; pero, después de esto, se 
paralizó toda la actividad editorial. Se dijo que algunos miem¬ 
bros del equipo no querían publicar nada que no estuviese 
patrocinado por Jordania pero, fuese así o no, lo cierto es que 
siguió sin publicarse nada hasta que murió Roland de Vaux en 
1971. Su sucesor, el Padre Pierre Benoit, parece hallar medios 
de proseguir la aventura, y el Volumen VI, que se titula de 
nuevo Discoveries in the Judaean Desert (Descubrimientos en 
el Desierto de Judea), está en la lista de próximas novedades 
de Clarendon Press. Entretanto, Milik publicó en 1976, en 
volumen aparte de la serie, los fragmentos del Enoc en arameo 
de la Cueva 4. 

Los eruditos israelíes han perdido también, por su parte, el 
ímpetu y la rapidez del principio. Ni los documentos de Bar 
Kojba, descubiertos en 1960 y 1961, ni los textos de Masada, 
se han publicado aún in toto, y la edición del Manuscrito del 
Templo se ha ido postergando año tras año desde 1967. 

Pero los que sufren mayor retraso son los miles de fragmen- 
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tos de la Cueva 4. J. T. Milik y M. Baillet poseen, al parecer, 
material suficiente para varios volúmenes, listo para publica¬ 
ción, pero sabe Dios cuándo aparecerán impresas las colecciones 
restantes, asignadas a otros miembros del famoso equipo inter¬ 
nacional e interconfesional hace ya veinticuatro años. 

En este trigésimo aniversario de su descubrimiento, el 
mundo tiene derecho a preguntar a las autoridades responsa¬ 
bles de la publicación de los manuscritos de Qumran y de los 
documentos de Bar Kojba qué piensan hacer para solucionar 
esta situación lamentable. Porque a menos que se tomen de in¬ 
mediato medidas drásticas, el descubrimiento de manuscritos 
hebreos y árameos más cuantioso e importante de todos bien 
puede convertirse en el escándalo académico par excellence 
del siglo veinte.* 
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Los lectores interesados en los descubrimientos de Cairo 
Geniza y Ras Chamra pueden consultar P. E. Kahle, The Cairo 
Geniza (Keter, Jerusalem, 1971), 1333-4; S. D. Goitein, Medi- 
terranean Society. The Jewish Communities of the Arab World 
as portrayed in the Documents of the Cairo Geniza I-II (Ber- 
keley y Los Angeles, 1967, 1971); A. S. Kapelrud, «Ugarit», 
Interpreter’s Dictionary of the Bihle IV (Abingdon, Nashville, 
1962), 724-32; J. Gray, The Legacy of Canaan. The Ras Sham- 
ra Texts and their Relevance to the Oíd Testament (Brill, Lei- 
den, 1957); G. R. Driver, Canaanite Myths and Legends (T. y 
T. Clark, Edinburgh, 1958). 


* Después de la conclusión del manuscrito, apareció el volumen VI 
de Discoveries in the ]udaen Desert, conteniendo una descripción arqueo¬ 
lógica de la Cueva 4 (por Roland de Vaux) y la publicación (por J. T. Mi¬ 
lik) de filacterias, mezuzoth (pequeños Rollos bíblicos añadidos a la 
jamba) y el descubrimiento de las paráfrasis arameas de Levítico y de 
Job. Además, Yigael Yadin me informa que la edición hebrea del Rollo 
del Templo es inminente, y que pronto le seguirá la edición inglesa. 
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I. Los Rollos del Mar Muerto, de Qumran 

Todas las introducciones generales a los Rollos contienen 
un capítulo más o menos detallado sobre los hallazgos mismos. 
Ver más adelante, pp. 231-2. También contienen información 
útil los siguientes artículos: «Dead Sea Scrolls», y «Qumran» 
en el Interpreter’s Dictionary of the Bible (O. Betz, 1962) y en 
su supplement (G. Vermes, 1976); Ene. Jud. 5 (F. F. Bruce, 

J. Licht, 1971). Véase también, de R. G. Boling, «Twenty 
Years’Discovery» en D. N. Freedman y J. C. Greenfield, eds., 
New Directions in Biblical Archaeology (Doubleday, Garden 
City, 1971). Las ediciones oficiales dan siempre un informe des¬ 
criptivo del descubrimiento. Para cuestiones arqueológicas, la 
obra clásica de referencia es R. de Vaux, Archaeology and the 
Dead Sea Scrolls (O.U.P., Londres, 1973). 

Las principales publicaciones periódicas que suelen abordar 
el tema de los manuscritos son Bíblica, Israel Expdoration Jour¬ 
nal, Jewish Quarterly Review, Journal for the Study of Ju- 
daism, Journal of Biblical Literature, Journal of Jewish Studies, 
Revue Biblique y en particular Revue de Qumrñn. 

Los primeros informes sobre los descubrimientos de los ma¬ 
nuscritos pueden verse en los números publicados en 1948-49 
d e Biblical Archaeologist y Bulletin of the American Schools for 
Oriental Research (artículos de M. Burrows, W. F. Albright, 
J. C. Trever, W. H. Brownlee y Mar Atanasio Yeshue Samuel). 
La versión de la Universidad Hebrea se da en los dos volúme¬ 
nes: Megillot genuzot mi-Midbar Yehudah por E. L. Sukenik 
(Bialik, Jerusalem, 1948, 1950). 


2. Los Manuscritos de las Cuevas de Bar Kojba 

Las fuentes principales son P. Benoit, J. T. Milik, R. de 
Vaux, Discoveries in the Judaean Desert II: Les grottes de 
Murabba’at (Clarendon, Oxford, 1961); N. Avigad, Y. Yadin 
et al., «The Expedition to the Judaean Desert», IEJ 11 (1961), 
1-81; 12 (1962), 167-262; B. Lifshitz; «Papyrus grecs du 
Désert de Juda», Aegyptus 42 (1962), 240-56; H. J. Polotsky, 
«Three Documents from the Family Archive of Babata», Eretz- 
Israel 8 (1967), 46-51; Y. Yadin, Bar Kojba (Weidenfeld y 
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Nicolson, London, 1971). Los Profetas Menores en griego han 
sido editados por D. Barthélemy, Les Devanciers d’Aquila 
(Brill, Leiden, 1963). Para los aspectos arqueológicos consultar 
Y. Yadin, The Finds frorn the Bar Kokhba Period from the 
Cave of Letters (Israel Exploration Society, Jerusalem, 1963). 
Para una valoración nueva de los datos históricos relacionados 
con la revolución judía de la época de Adriano ver Schürer- 
Vermes-Millar, The History of the Jewish People in the Age 
of Jesús Christ I: (Clark, Edinburgh, 1973) 534-67. 


3. Los Manuscritos de Masada 

El material de Masada lo describe Y. Yadin en «The Exca- 
vation of Masada-1963-4», IEJ 15 (1965), 1-120. Se expone de 
forma más sencilla y pródigamente ilustrado en Masada: He- 
rod’s Fortress and the Zealots’Last Stand (Weidenfield y Nicol¬ 
son, London, 1966). Yadin también ha publicado The Ben Sira 
Scroll from Masada (Israel Exploration Society, Jerusalem, 
1965.) 

Para la cronología de la caída de Masada, ver W. Eck, Sena¬ 
tores von Vespasian bis Hadrian (Beck, Munich, 1970). Tam¬ 
bién Schürer-Vermes-Millar I, 512, 515. 


4. Los fragmentos de Mird 

Hasta el momento se han publicado sólo unos fragmentos 
de Mird: J. T. Milik, «Une inscription et une lettre en araméen- 
christo-palestinien», RB 60 (1953), 526-39; C. Perrot, «Un 
fragment christo-palestinien découvert á Khirbet Mird», RB 70 
(1963), 506-55; A. Grohmann, Arabic Papiry from Hirbet el- 
Mird (Bibliothéque du Muséon 52, Lovaina, 1963). 


5. La publicación de los Rollos 

Siguen a continuación las ediciones definitivas de los ma¬ 
nuscritos de Qumran. 
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Cueva 1 

M. Burrows, J. C. Trever, W. H. Brownlee, The Dead Sea 

Scrolls of St. Mark’s Monastery I (American Schools of 
Oriental Research, New Haven, 1950): Isaías 1 , Comen¬ 
tario de Habacuc, II/2 (1951): Manual de Disciplina. 
II/1 no apareció nunca. 

E. L. Sukenik, The Dead Sea Scrolls of the Hebrew University 
(Bialik, Jerusalem, 1955): Isaías, b Regla de Guerra, Him¬ 
nos de Acción de Gracias. Se publicó esta misma obra 
con título e introducción en hebreo en 1954. 

D. Barthélemy, J. T. Milik, Discoveries in the Judaean De- 
sert I: Qumran Cave 1 (Clarendon, Oxford, 1955): todos 
los fragmentos encontrados en la Cueva 1. 

N. Avigad, Y. Yadin, A Génesis Apocryphon (Bialik, Jerusa¬ 

lem, 1956). 


Cuevas 2-3-5-10 

M. Baillet, J. T. Milik, R. de Vaux, Discoveries in the Judaean 
Desert of Jordán III: Les petites grottes de Qumrán 
(Clarendon, Oxford, 1962): fragmentos y el Rollo de 
Cobre. 


Cueva 4 

J. M. Allegro, A. A. Anderson, Discoveries in the Judaeañ 
Desert of Jordán V: I (4Q158-4 Q 186) (Clarendon, 
Oxford, 1968): fragmentos exegéticos en su mayor parte. 
Para posibles retoques del texto, ver J. Strugnell, «Notes 
en marge du volume V des Discoveries in the Judaean 
Desert of Jordán»; RQT (1970), 163-276. 

J. T. Milik The Books of Enoch: Aramaic Fragments of Qum¬ 
ran Cave 4 (Clarendon, Oxford, 1976). 

R. de Vaux, J. T. Milik, Discoveries in the Judaean Desert VI; 
Qumran Grotte 4 II (4Q 157) (Clarendon Press, Ox¬ 
ford, 1977). 
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Cueva 11 
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2. AUTENTICIDAD Y FECHA DE LOS ROLLOS 


Hoy ya no se discute la autenticidad y antigüedad de los 
Rollos del Mar Muerto, es algo que se da por supuesto. Pero no 
era así a finales de los años 40, pues la comunidad científica 
recordaba aún el caso de otro manuscrito bíblico anterior. No 
sólo se demostró que el «descubrimiento» era un fraude: algu¬ 
nos especialistas casi se dejaron engañar por él. Moisés William 
Shapira, anticuario de Jerusalén, causó notable revuelo en 1883 
con quince tiras de cuero inscritas con caracteres hebreos ar¬ 
caicos que dijo haber comprado a unos árabes que las habían 
encontrado en la Transjordania. Llevó los fragmentos (del Libro 
del Deuteronomio) a Alemania y buscó allí, infructuosamente, 
un comprador. Tras aumentar el precio hasta el millón de libras 
(que significaban entonces mucho más que ahora) viajó, impasi¬ 
ble, a Londres, donde tuvo la satisfacción de lograr que se ex¬ 
pusiera su manuscrito en el Museo Británico. Pero sus esperan¬ 
zas tuvieron corta vida. Una inspección rápida persuadió al 
epigrafista, C. Clermont-Ganneau, de que el texto era falso. 
Había sido escrito en trozos de cuero cortados de márgenes 
de unos pergaminos de sinagoga, y las letras eran copia de la 
inscripción de Mesha, rey de Maab, de mediados del siglo no¬ 
veno a.C., descubierta en Transjordania unos años antes, en 
1868. 

El dictamen de Clermont-Ganneau tuvo muy mala acogida 
entre el público británico, al que complacía mucho la posibili¬ 
dad de poseer un texto del Pentateuco, casi tan antiguo como el 
del Éxodo de Egipto. Entre otras cosas, se haría callar de una 
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vez por todas a aquella gente impía que no quería aceptar que 
el Deuteronomio lo había redactado Moisés mismo. Pero, muy 
a regañadientes, C. D. Ginsburg, el perito designado por el go¬ 
bierno, se vio obligado a aceptar el dictamen de su colega 
extranjero y a declarar el documento falso. Shapira se suicidó 
al año siguiente, pero, comprensiblemente, su espectro ha se¬ 
guido acosando a los eruditos más recientes cuando se enfren¬ 
taban con hallazgos de supuestos manuscritos. 

De cualquier modo, ¿es razonable que estemos tan segu¬ 
ros de que los Rollos del Mar Muerto son auténticos? Concre¬ 
tando más, ¿es razonable aceptar la historia de la tribu de Taa- 
mire de que sus textos procedían de las cuevas del Mar Muerto? 
Si así fuera, ¿los depositaron allí realmente en la antigüedad, 
o los colocaron los árabes allí para hacerlos parecer auténticos? 

Que los Rollos provenían de las cuevas puede ahora demos¬ 
trarse muy fácilmente: las Cuevas 3, 5, 7, 8, 9 y 10, en todas 
las cuales se hallaron fragmentos de manuscritos, no las des¬ 
cubrieron los beduinos sino el Padre de Vaux y su equipo, y 
ahí están. Además, la exploración de los primeros depósitos en¬ 
contrados por los taamires aportó aún más piezas que habían 
pasado por alto ellos, y algunas eran de los mismos manuscri¬ 
tos que se habían llevado los beduinos. 

En cuanto a la teoría de que se colocaron allí los Rollos 
nara engañar a los arqueólogos, no resiste un análisis serio. 
Cabría imaginar que falsificadores con experiencia —y los be¬ 
duinos de Taamire no lo eran— pudieran haber colocado unos 
cuantos fragmentos en las cuevas y decir luego que habían en¬ 
contrado allí los textos. Pero disponer seis depósitos (de once), 
colocar en cada uno fragmentos y en uno concreto el valioso 
Rollo de Cobre, bloquear las entradas de modo que pareciesen 
haber estado abandonadas durante siglos, arreglar el interior 
hasta dar una imagen convincente de antigüedad y esperar por 
último que unos arqueólogos crédulos hallaran las cuevas y 
llegasen a aceptar como auténticos todos los manuscritos que 
se les ofreciesen... En fin, la idea en sí es absurda. 

La técnica científica del análisis por radiocarbono ayudó 
también a confirmar la autenticidad y antigüedad del descubri¬ 
miento. Las telas en que estaban envueltos los Pergaminos se 
sometieron a análisis con carbono 14 y la fecha obtenida fue el 
33 d.C. Por desgracia, a principios de la década de 1950, había 
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un margen de error inevitable que podía añadir o restar unos 
doscientos años a esa cifra, pero aún así se demostró que las 
telas no eran posteriores al 230 d.C., y que su antigüedad podía 
remontarse al año 170 a.C. 

El escéptico puede alegar, sin duda, que la fecha de las en¬ 
volturas no tiene por qué ser la misma que la de los manuscri¬ 
tos (¡que no pueden analizarse más que quemándolos!). Pero el 
hecho de que se hallara un fragmento de manuscrito en avanza¬ 
do estado de descomposición adherido a una de las telas prueba 
que los manuscritos y las envolturas iban, sin duda, juntos. El 
dictamen de Roland de Vaux es, en otras palabras, aceptable: 
mientras no se pruebe lo contrario, las envolturas halladas en 
el mismo momento y en el mismo lugar que los manuscritos 
deben considerarse contemporáneas a la ocultación de los docu¬ 
mentos en las cuevas. 

Aclarados estos puntos, aún quedan por aclarar otros tres 
interrogantes. Primero, ¿cuándo se colocaron los manuscritos 
en los escondrijos? Segundo, ¿cuándo se escribieron? Tercero, 
¿cuándo se compusieron los documentos originales, de los que 
son copia los Manuscritos? 

La arqueología da respuesta al primer interrogante. Nos 
muestra también la estructura cronológica de la historia de la 
secta. En cuanto al segundo, a cuándo se escribieron los textos 
de los distintos Manuscritos y fragmentos, eso se determina por 
el estudio científico de los antiguos manuscritos hebreos, o a 
través de la paleografía. Y, finalmente, el contenido literario, 
sobre todo las alusiones históricas, nos da indicios de los perío¬ 
dos respectivos de la historia judía a que pertenecen las diversas 
obras. 

Debe advertirse que ninguno de los documentos de Qumran 
lleva fecha. Tampoco los manuscritos bíblicos tienen colofón, 
es decir una declaración anexa al texto que nos dijese cuándo 
había concluido su labor el copista. Si lo tuvieran, o si se refi¬ 
rieran a acontecimientos contemporáneos identificables, no 
habría problema alguno. Los documentos de Bar Kojba, dan, 
por el contrario, fechas precisas. Por ejemplo, el documento 42, 
publicado por Y. Yadin, comienza con estas palabras, «En el 
primer día de Iyyar en el primer año de la redención de Israel 
po[r Simeóln bar Kosiba, Príncipe de Israel» (IEJ 12, 1962, 
249). No hay duda por lo tanto, este texto se compuso en abril 
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del 132 d.C. En los textos de Qumran, sin embargo, no se 
incluyen indicaciones históricas tan directas, y debemos atener¬ 
nos a indicios indirectos y ocultos, descifrándolos y relacionán¬ 
dolos lo mejor posible con personas o acontecimientos cono¬ 
cidos. 


1. La arqueología y los manuscritos 

La arqueología no es una ciencia exacta, como lo demues¬ 
tran claramente las aseveraciones dogmáticas y erróneas de los 
investigadores de la Cueva 1. La interpretación de los datos 
que aporta una excavación no sólo depende de la identificación 
correcta de los objetos materiales descubiertos, sino también de 
la solidez de las hipótesis de trabajo en que se encuadran los 
datos aislados. 

El Padre de Vaux, en 1949, si bien admitía que la forma de 
las vasijas halladas en la cueva era muy singular, dio por sen¬ 
tado que casi todos los restos de cerámica eran helenísticos, es 
decir de fines del segundo siglo a.C. o comienzos del primero, 
y que los pocos especímenes de alfarería romana pertenecían 
al siglo tercero d.C. y nada tenían que ver con las fechas de 
los documentos. «Ningún manuscrito», se creyó con derecho a 
escribir en el número de 1949 de la Revue Biblique (pág. 236) 
«es posterior al primer siglo a.C., y algunos de los otros pueden 
ser más antiguos». Luego llegó a la conclusión (ibíd., pág. 429) 
de que los manuscritos habían sido ocultados allí todos durante 
el reinado del rey-sacerdote judío Alejandro Janeo (103-76 a.C.). 
Su colega el arqueólogo W. F. Albright manifestó su desacuer¬ 
do. Se inclinaba más bien por la segunda mitad del siglo pri¬ 
mero a.C., e incluso admitió la posibilidad de fecha tan tardía 
como la de la destrucción de Jerusalén en el 70 d.C. Otros 
críticos literarios e históricos, principalmente A. Dupont-Som- 
mer, apoyaron este punto de vista. 

La descripción que haremos de los trabajos arqueológicos 
de Qumran permitirá ver cómo las cinco temporadas de exca¬ 
vación entre 1951 y 1956 ayudaron a corregir este prejuicio ini¬ 
cial en lo que a fechas se refiere. 

Se demostró, en primer lugar, que a fines del siglo sép¬ 
timo a.C. había sido destruido y abandonado un caserío del 
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siglo octavo y que había comenzado una nueva y modesta ocu¬ 
pación en la segunda mitad del siglo segundo (150-140) a.C. 
Algunos de los restos más antiguos habían sido restaurados y 
les habían agregado por entonces nuevas habitaciones. Esta pri¬ 
mera fase, a la que se atribuía una duración relativamente bre¬ 
ve, identificada como el Período la, parece ser que concluyó 
durante el reinado de Juan Hircano I (134-104 a.C.). 

El Período Ib se caracteriza por un aumento de la activi¬ 
dad constructora que se manifiesta en un substancial crecimien¬ 
to del área ocupada. El complejo contaba ya con una torre de 
dos plantas, un gran salón de actos, un refectorio, talleres y 
amplias instalaciones hidráulicas. Roland de Vaux pudo escribir, 
por consiguiente, en Archaeology and the Dead Sea Scrolls 
(pág. 10): «Jirbet Qumran no es una aldea ni un grupo de 
casas; es la sede de una comunidad». Las Monedas descubiertas 
en este estrato de ruinas indican que el Período Ib correspon¬ 
día al régimen del gobierno asmoneo de Palestina desde la 
época de Juan Hircano I (134-104 a.C.) hasta Antígono Mata¬ 
tías (40-37 a.C.) y seguía hasta principios del reinado de Hero- 
des el Grande (37-4 a.C.). Concluye con un terremoto y, según 
la teoría de de Vaux, basada en rastros de incendio, de que 
Jirbet Qumran fue destruido por el fuego y por un terremoto, 
resulta tentador identificar esto último con la catástrofe des¬ 
crita por el historiador judío Flavio Josefo, del siglo prime¬ 
ro d.C., que la fecha en el 31 a.C.: «Cuando se libraba la bata¬ 
lla de Actium entre César y Antonio, en el séptimo año del 
reinado de Herodes, hubo en Judea un terremoto como no se 
había visto nunca» ( Antiquities xv, 121). 

La reconstrucción arqueológica que hace el Padre de Vaux' 
de la historia del lugar incluye luego un intervalo durante el 
cual el caserío no estuvo ocupado, aunque para defender esta 
hipótesis ha de explicar la presencia de diez monedas de Hero¬ 
des, provenientes quizá de fecha posterior al 31 a.C., alegando 
que habían sido llevadas al lugar en la nueva ocupación, des¬ 
pués de la muerte de Herodes. Pero en realidad es muy posible 
que el lugar estuviese habitado, aunque quizá con menos densi¬ 
dad, hasta principios de la era cristiana. 

El Período II comienza con la reconstrucción de Qumran 
después de su destrucción. Uno de los hallazgos más indicativos 
de ésta era, los restos de una mesa hecha de bloques de barro 
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y enlucida con yeso, que tenía cerca dos tinteros, uno de ellos 
aún con rastros de tinta, llevó a de Vaux a afirmar que forma¬ 
ban parte de un scriptorium, es decir, un cuarto donde se 
copiaban manuscritos. 

Aparte de las diez monedas del tiempo de Herodes ya men¬ 
cionadas, los restos numismáticos del Período II apuntan cla¬ 
ramente al siglo primero a.C. Las monedas comienzan con Hero¬ 
des Arquelao (4 a.C.-6 d.C.) y terminan con la primera rebelión 
del 66-70 d.C. Han sobrevivido noventa y cuatro piezas de 
bronce acuñadas por los rebeldes, ochenta y tres del «año se¬ 
gundo» (d.C. 68-9): las fechas de las demás son ilegibles. En 
el verano de 68 d.C., los ejércitos romanos, con el futuro em¬ 
perador Vespasiano a la cabeza, tomaron Jericó, a sólo unos 
trece kilómetros al norte de Qumran. El Padre de Vaux sacó 
pues la conclusión de que el pueblo de Qumran debía haber 
caído en poder de los romanos por las mismas fechas, en junio 
del 68 d.C. 

Las monedas romanas que se hallaron en el estrato conocido 
como Período III indican que ocupaba el lugar una guarnición 
romana; hemos de pensar que los Zelotes siguieron resistiendo 
en el desierto de Judea hasta que cayó Masada, el 74 d.C., cua¬ 
tro años después de la conquista de Jerusalén. 

Suponiendo que esta reconstrucción histórica sea correcta, 
y que los romanos tomaron Qumran en 68 d.C. y expulsaron 
a sus habitantes, que eran miembros de la secta del Mar Muerto 
o de algún otro grupo de judíos revolucionarios militantes que 
se había establecido allí por el valor estratégico del lugar, es 
muy probable que se escondieran entonces los Pergaminos del 
Mar Muerto a causa del peligro inminente. De todos modos, 
aceptar el verano del 68 a.C. como terminus ad quem del asen¬ 
tamiento de Qumran tiene muchas consecuencias importantes, 
tanto en el fechado de los Manuscritos como, según se verá, 
para nuestro conocimiento de la historia de la Comunidad del 
Mar Muerto. 

1. Todos los manuscritos, y por consiguiente todos los 
acontecimientos a que aluden, hay que considerarlos anteriores 
al 68 d.C. 

2. El período de ocupación de Qumran desde 150-140 a.C. 
al 68 d.C. aporta el marco cronológico en que deben encua¬ 
drarse las obras literarias que puedan atribuirse a la secta. 
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3. Estos límites cronológicos no excluyen la posibilidad de 
que la Comunidad haya poseído manuscritos ulteriores escritos 
antes. 

, 4 ■ Las Personas y acontecimientos relacionados con los 
orígenes de la secta quizá debieran ubicarse a mediados del 
siglo segundo a.C. y no es probable que correspondan a la se- 
gunaa mitad del siglo primero d.C. 


2. La paleografía y los Manuscritos 

Como ya se ha dicho, la fecha en que se escondieron los 
manuscritos sólo nos indica que todos los documentos y frag¬ 
mentos son anteriores al año 68 d.C. Corresponde ahora a la 
paleografía determinar su antigüedad con mayor precisión. 

Esta rama de la ciencia sólo aporta, como mucho, una apro¬ 
ximación a la verdad, y la paleografía hebrea en concreto, cuan¬ 
do se recurrió a ella por primera vez para fechar los manuscri¬ 
tos, aún estaba casi totalmente en estado embrionario. Además, 
sólo se podía contar entonces con una cantidad muy limitada 
e material comparativo procedente de papiros egipcios, en 
arameo, inscripciones judías palestinas (la mayoría de osarios), 
y un documento bíblico, el papiro de Nash, ninguno de los cua¬ 
les, salvo el último, era particularmente adecuado a priori para 
la labor que se pretendía. Las letras grabadas o trazadas sobre 
piedra o yeso tienen habitualmente una forma diferente de las 
que se trazan con pluma y tinta, y los papiros suelen estar es¬ 
critos con letra apresurada, que guarda poca semejanza con la 
caligrafía propia de los escribas de las obras literarias. Antes de 
Qumran, sin embargo, no existían sencillamente manuscritos li¬ 
terarios hebreos anteriores a4a Edad Media. En cuanto al caso 
similar y más próximo a los Rollos, el papiro de Nash, con su 
extracto de Deuteronomio 5:6-6:5 (los Diez Mandamientos y 
el Shema o «Oye, oh Israel»), las fechas que se le adjudicaban 
antes de los descubrimientos de Qumran variaban entre el se¬ 
gundo siglo a.C. y el segundo d.C. 

En tales circunstancias, es natural suponer que los paleógra¬ 
fos invitados a dictaminar la fecha de los manuscritos tuvieran 
serias dificultades para hacerlo. Sin embargo, no sólo no se inhi¬ 
bieron y emitieron opiniones firmes, con frecuencia demasiado 
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firmes a mi juicio, sino que llegaron con independencia unos 
de otros, a poner fechas que son aproximadamente iguales y que 
pronto parecieron compatibles con la escala cronológica indicada 
por la arqueología. Comprobaron que la letra de los Rollos era 
anterior a la del material judío inscrito de Dura Europos, junto 
al Eufrates, de comienzos del tercer siglo d.C. La leve varia¬ 
ción en el uso de las cinco últimas letras, propia del alfabeto 
cuadrado hebreo, indicaba el final de la era del Segundo Tem¬ 
plo, o sea desde el segundo siglo a.C. hasta el 70 d.C., y las 
letras de los manuscritos de Qumran mostraban semejanzas pa¬ 
tentes con inscripciones de osarios que databan del siglo pri¬ 
mero a.C. y del primero d.C. Su veredicto fue, por tanto, que 
los Rollos databan de entre el 200 a.C. y el siglo primero d.C. 

El descubrimiento de los documentos de Bar Kojba y los 
manuscritos y fragmentos de cerámica con inscripciones hallados 
en Masada han transformado la paleografía hebrea de aquellos 
días heroicos. Los papiros y otros textos proceden de Murab- 
baat y Nahal Hever, mucho de ellos de comienzos del siglo 
segundo d.C., llevan al paleógrafo a dictaminar que la escritura 
de Qumran es más antigua. Los textos de Masada, por otra 
parte, presentan una letra similar a la de los Rollos. Pero dado 
que la fortaleza cayó el 74 d.C., podía considerárselos contem¬ 
poráneos de la biblioteca de Qumran. 

Una de las consecuencias de este avance en el campo de la 
paleografía, avance que ha permitido a los especialistas siste¬ 
matizar la historia del alfabeto cuadrado hebreo, ha sido que 
varios investigadores han creído que algunos de los fragmentos 
bíblicos de Qumran databan del siglo tercero a.C., el siglo an¬ 
terior a la fundación del asentamiento de Qumran. Estos exper¬ 
tos creen que los primeros manuscritos son los de la Cueva 4; 
un fragmento de Samuel 1, otro del Éxodo y otro de Jeremías 
datan, según ellos, de hacia el 225-200 a.C., mientras que un 
fragmento del Eclesiastés se fecha en 175-150 a.C. 

Desde este mismo punto de vista los Rollos del Mar Muerto 
se dividen en tres categorías: pre-asmoneos, asmoneos y hero- 
dianos. Los fragmentos bíblicos de entre el 225 y el 150 a.C. 
pertenecen al primero de estos grupos. El grupo asmoneo 
(150-30) está representado por el gran manuscrito de Isaías, la 
Regla de la Comunidad de la Cueva 1, y la copia mas antigua 
de otro documento de la secta, la Regla de Damasco de la 
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Cueva 4. El grueso de los textos existentes, no obstante, es 
herodiano (30 a.C.-70 d.C.), verbigracia la mayor parte de los 
comentarios bíblicos, el segundo Manuscrito de Isaías, los Him¬ 
nos, la Regla de la Guerra, el Génesis Apocrifón de la Cueva 1, 
el Manuscrito de los Salmos y el Targum de Job de la Cueva 11. 

Algunos de los manuscritos bíblicos de Qumran emplean 
en la narración, o al escribir el tetragrama YHWH y otros nom¬ 
bres divinos, las antiguas letras hebreas o fenicias, alfabeto de 
uso generalizado entre los judíos hasta el exilio babilónico, pero 
que fue sustituido luego por las inscripciones cuadradas hebreas 
o arameas. Esta tendencia arcaizante del texto de los Rollos es 
comparable con el renacimiento de los caracteres antiguos en 
las inscripciones de las monedas asmoneas y estaba inspirado, 
sin duda, por sentimientos nacionalistas. La elección, por otra 
parte, de una letra diferente para los nombres divinos refleja 
la costumbre judía de la época. Un fragmento de papiro griego 
del Deuteronomio que data del siglo segundo a.C. pone el tetra¬ 
grama en letras cuadradas hebreas, costumbre que Orígenes, en 
el siglo tercero d.C., consideraba antigua y característica de 
los mejores códices de la Biblia Griega. 

Así, la paleografía y la arqueología han confirmado mutua¬ 
mente sus descubrimientos de manera tal que puede afirmarse, 
con un alto grado de verosimilitud que los documentos datan 
de un período que abarca desde el siglo segundo a.C. al prime¬ 
ro d.C. 


3. Referencias históricas de los Rollos 

El ultimo aspecto del problema del fechado se relaciona con 
elementos intrínsecos tales como la mención de personas y acon¬ 
tecimientos que encuadran la perspectiva histórica del escritor 
de un documento, pero dado que se dedicará un capítulo espe¬ 
cial a la reconstrucción de la historia de la secta, restringiremos 
la presente indagación a algunos datos destacables. 

Los textos de Qumran son notoriamente pobres en cuanto 
a hechos cronológicamente identif¡cables. No hay entre ellos 
ningún documento histórico propiamente dicho, y siempre alu¬ 
den a la historia de su propio movimiento de forma críptica, 
basándose en la interpretación de la Biblia. Existen, sin embar- 
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go, unos cuantos indicios que tienen una significación directa. 
Por ejemplo, el indicio negativo de que no se mencione la des¬ 
trucción del Segundo Templo. La iniciación del culto escato- 
lógico descrita en la segunda columna de la Regla de la Guerra 
tiene lugar en el Templo de Jerusalén existente. Por otra parte, 
no hay duda de que los pocos personajes históricos a los que 
se refiere por su nombre pertenecen a los siglos segundo o pri¬ 
mero a.C. El Comentario de Nahum habla de un rey griego 
llamado Antíoco, que tomó Jerusalén, y de otro, Demetrio, 
que intentó sin éxito la misma proeza. El primer personaje era 
Antíoco IV Epifanes, el soberano seleúcida de Siria (175-164), 
y el segundo era sin duda Demetrio III Eucaro (92-89 a.C.). 
Se habla también de un calendario de la Cueva 4, no publicado 
hasta el momento, que contiene los. nombres de Shelamzion, 
versión hebrea del nombre de la reina Alejandra-Salome 
(76-67 a.C.), e Hircano, probablemente Juan Hircano II (63- 
40 a.C.). También se alude a un Emilio, responsable de una 
matanza, es decir M. Emilio Escauro, primer gobernador roma¬ 
no de Siria (65-62 a.C.). 

Menos concreta, pero significativa de todos modos, es la 
información contenida en los manuscritos de que en la fase 
inicial de la historia de la Comunidad gobernaban Jerusalén 
reyes-sacerdotes, hombres identificables, dentro de nuestro con¬ 
texto cronológico, como miembros de la dinastía macabeo- 
asmonea (153-37 a.C.). Estos gobernantes judíos serían derro¬ 
tados por un enemigo extranjero, los kittim, mandados según 
los Comentarios de Habacuc y Nahum, por comandantes, ter¬ 
mino que hace pensar en la Roma republicana. En cambio, la 
Regla de la Guerra sitúa a su mando a un rey, alusión aplicable 
a Roma después del 27 a.C., cuando Augusto se hizo empe¬ 
rador. 

En suma, las alusiones históricas más claras confirman las 
principales conclusiones propuestas, independientemente, por 
la arqueología y la paleografía: es decir, que el periodo de re¬ 
ferencia abarca por lo menos los siglos segundo y primero a.C., 
y también posiblemente el siglo primero d.C. 

Así, los datos tienen una amplia base y son perfectamente 
coincidentes. Los rollos y fragmentos hallados en las once cue¬ 
vas de Qumran fueron depositadas allí durante la primera 
guerra de los judíos contra Roma, probablemente en el 68 d.C. 
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Autenticidad y fecha de los Rollos 

La gran mayoría de ellos se copiaron o redactaron durante la 
ocupación del asentamiento de Qumran por la Comunidad del 
Mar Muerto, que fijo su residencia allí por vez primera entre 
el 150 y el 140 a.C. Los datos paleográficos indican, sin em¬ 
bargo, que una pequeña proporción de los manuscritos bíblicos 
pueden remontarse mas atras en el tiempo, algunos hasta prin¬ 
cipios del siglo tercero a.C. En otras palabras, Qumran ha pro¬ 
porcionado al mundo los escritos hebreos más antiguos que 
existen, preservados en cuero o papiro, una inapreciable biblio¬ 
teca de literatura judía bíblica y postbíblica cuyo efecto ha sido 
el de transformar por completo nuestra visión del judaismo 
inter-testamental. 


BIBLIOGRAFÍA DEL CAPÍTULO 2 


Un breve relato de las vicisitudes del Deuteronomio de 
Shapira puede encontrarse en Ene. Jud. (1971), 1301-2 (F. F. 
Bruce, «Shapira Fragments»), Una versión contemporánea, nos 
la ofrece el fascinante libro de C. Clermont-Ganneau, Les frau¬ 
des archéologiques en Palestine (1885). 

Después del descubrimiento de los fragmentos de Qumran 
escritos en caracteres hebreos arcaicos, M. Mansoor decidió 
abordar los fragmentos de Shapira con la intención de aclarar 
definitivamente la cuestión. Ver su artículo, «The Case of Sha- 
pira’s Dead Sea (Deuteronomy) Scroll of 1883», en Transac-, 
tions of the Wisconsin Academy of Sciences, Arts and Let 
ters 47 (1959), 183-229. La falsedad del pergamino de Shapira 
la ratifica M. H. Goshen-Gottstein en «The Shapira Forgery 
and the Qumran Scrolls», JJS 7 (1956), 187-93. Ver también 
A^D. Crown, «The Fate of the Shapira Scroll», RQ7 (1970), 

Los primeros problemas relacionados con la autenticidad 
de los Rollos y su relación con las cuevas de'Qumran los abor¬ 
da autorizadamente R. de Vaux, Archaelogy and the Dead Sea 
Scrolls (1973), 95-102. El resultado del análisis con carbono-14 
lo dio a conocer por vez primera O. R. Sellers en «Radiocar- 
bon Dating of the Cloth from the Ain Feshkha Cave», BASOR 
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123 (1951) 24-6. Sobre un análisis posterior de la madera car¬ 
bonizada de las construcciones de Qumran, ver F. E. Zeuner, 
«Notes on Qumran», PEQ 92 (1960), 27-8 (16 d.C., ochenta 
años más o menos). 


1. La arqueología y los Manuscritos 

Las opiniones iniciales de R. de Vaux aparecen en «La 
cachette des manuscrits hébreux», RB 56 (1959), 234-6; «La 
grotte des manuscrits hébreux», ibídem, 586-609. Fechas ar¬ 
queológicamente más satisfactorias son las propuestas por W. F. 
Albright en su Posdata a BASOR Supplementary Studies 10-12 
(1951), 58. Basándose en datos literarios, A. Dupont-Sommer 
sostenía que los Rollos habían sido ocultados durante la primera 
guerra judía: Apergus Préliminaires sur les manuscrits de la 
Mer Morte (Maisonneuve, Paris, 1950), 105, E. T. The Dead 
Sea Scrolls (Blackwell, Oxford, 1952), 85. 

La interpretación más difundida de las excavaciones de 
Qumran se encuentra en la traducción inglesa revisada de las 
Schweich Lectures de 1959 de R. de Vaux, Archaeology and the 
Dead Sea Scrolls (O.U.P., London, 1973). Ver también E. M. 
Laperrousaz, Qumran: L’Étahlissement essénien des bords de 
la Mer Morte. Histoire et archéologie du site (Picard, París, 
1976). 

La opinión de de Vaux de que la mesa de adobe procedía 
de un scriptorium la rechaza G. R. Driver en «Myths of 
Q umr an», Dead Sea Scrolls Studies 1969, ALUOS 6 (1969), 
23-7. A los argumentos de Driver a favor de una mesa de 
comedor en una planta alta responde de Vaux en op. cit. 
29, n. 1. 

Los hallazgos numismáticos de Qumran son los siguientes 
(ver de Vaux, op. cit., 18-44; Laperrousaz, op. cit., 149-54): 

El primer grupo consiste en doce monedas seleucidas, seis 
de bronce y seis de plata. Tres de estas últimas datan del rei¬ 
nado de Antíoco VII Sidetes, es decir 132-131 y 131-130 y 
130-129 a.C. Las piezas judías más antiguas, según de Vaux, 
son una moneda de Juan Hircano I (134-104 a.C.) y una de 
Judá Aristóbulo (104-103 a.C.). Esta identificación se funda¬ 
menta en la teoría, generalmente aceptada, de que la acuña- 
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ción asmonea comenzó en la época de Juan Hircano (ver B. Ka- 
nael, «The Beginming of Maccabean Coinage», IEJ 1 (1951), 
170-5). Chocaría, sin embargo, con la tesis contraria propuesta 
por Y. Meshorer, The Jewish Coins of the Second Temple 
Period (Jerusalem, 1967), 41-55, según la cual Alejandro Janeo 
(103-76 a.C.) fue el primer gobernante que acuñó moneda 
propia, con la consecuencia de que las piezas con inscripcio¬ 
nes de Juan y Judá deben atribuirse a Juan Hircano II (63-40 
a -C.) y Juda Aristobulo II (67-63 a.C.). Ciento cuarenta y 
tres monedas datan del período de Alejandro Janeo. En cuanto 
al resto de los asmoneos tenemos una moneda acuñada por Ale¬ 
jandra Salomé con su hijo Hircano II (76-67 a.C.); cinco de 
Hircano II y cuatro de Antígono Matatías (40-37 a.C.). 

El reinado de Herodes el Grande (37-4 a.C.) está represen¬ 
tado por diez monedas; la etnarquía de Arquelao (4 a.C.- 
6 d.C.) por dieciséis; el reinado de Agripa I (41-4 d.C.) por 
setenta y ocho; el período de los prefectos (6-41 d.C.) y los pro¬ 
curadores (44-66 d.C.) romanos por noventa y una; y la pri¬ 
mera guerra judía contra Roma por noventa y cuatro monedas 
de bronce, la mayoría de ellas acuñadas en el 67 y el 68 d.C. 

La ocupación romana de Qumran está atestiguada por nueve 
monedas de Cesárea y cuatro de Dora que datan del 67-8 d.C.; 
dos monedas sin fecha del reinado de Nerón; una moneda de 
plata de Vespasiano y Tito (69-70 d.C.); otra, sin fecha, de 
Vespasiano, dos monedas de Ashkelon (72-3 d.C.); y cuatro 
monedas sin fecha, pero claramente posteriores al 70, que cele¬ 
braban la conquista romana del Estado judío con la inscripción, 
Iudaea capta. A la misma época pertenece una moneda del últi¬ 
mo soberano herodiano, Agripa II (50-P92-3 d.C.) fechada en 
el 87 d.C., pero puesto que fue hallada fuera del área edifica¬ 
da, puede que no se relacione con la cronología de Qumran. 

Además de estas monedas, los arqueólogos descubrieron 
también tres vasijas que contenían un depósito de quinientas 
sesenta y una piezas de plata. Son casi exclusivamente tirias y 
la más reciente data de 9-8 a.C. 

Un breve estudio sobre las monedas hebreas puede encon¬ 
trarse en Schürer-Vermes-Millar I, 602-6. 



42 Los Manuscritos del Mar Muerto 

2 . La paleografía y los Manuscritos 

El ensayo más completo sobre la paleografía hebrea es el 
de S. A. Birnbaum, The Hebrew Script. Parí One: The Text 
(Brill-Leiden, 1971) Parí Two: The Plates (Palaeographia, Lon- 
don, 1954-7). 

Para el estudio de la paleografía de Qumran consultar S. A. 
Birnbaum, «The Qumran (Dead Sea) Scrolls and Palaeogra- 
ohia», BASOR Supplementary Studies 13-14 (1952); F. M. 
Cross, «The Oldest Manuscript from Qumran», JBL 74 (1955), 
147-72 [ = F. M. Cross, S. Talmon, eds., Qumran and the His- 
tory of the Biblical Text Harvard U.P., Cambridge, Mass. y 
London, (1975), 147-76]; N. Avigad, «The Palaeography of 
the Dead Sea Scrolls and Related Documents», Aspects of the 
Dead Sea Scrolls, Scripta Hierosólomitana IV (1958), 56-87. 

Un estudio innovador de la Paleografía a la luz de los 
nuevos descubrimientos es el de F. M. Cross, «The Develop- 
ment of Jewish Script», The Bible and the Ancient Near East: 
Essay in Honor of William Foxwell Albright, ed. E. G. Wright 
(Doubleday, New York, 1961), 133-202. 

El papiro de Nash lo editó por primera vez S. A. Cook, 
«A Pre-Massoretic Biblical Papyrus», Proceedings of the Soeie- 
ty of Biblical Archaelogy 25 (1903), 34- 56. La fotografía apa¬ 
rece reproducida en E. Wi'i rtliein. The Text of the Oíd Testa- 
ment (Blackwell, Oxford, 1957), lámina 5. El estudio más com¬ 
pleto es el de W. F. Albright: «A Biblical Fragment from Mac- 
cabaean Age: the Nash Papyrus», JBL 56 (1937), 145-76, y 
«On the Date of the Scrolls from Ain Feshka and the Nash 
Papyrus», BASOR 115 (1949), 10-19. 

En cuanto al material epigráfico de Dura Europos, del tercer 
siglo d.C., ver C. Kraeling, The Excavations at Dura Euro- 
pos VIII, 1. The Synagogue (New Haven, 1956). 

Las fuentes de los textos de Masada y Bar Kojba se catalo¬ 
gan más atrás, en la página 24. 

Los manuscritos más antiguos de Qumran han sido estu¬ 
diados por F. M. Cross, art. cit., JBL 74 (1955), y por J. Mui- 
lenburg, «A Qoheleth Scroll from Qumran», BASOR 135 
(1954), 20-8. 

La reaparición de los caracteres hebreos arcaicos la analiza 
F. M. Cross, en «The Development...», 189, n. 4. 
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El nombre divino está escrito con caracteres cuadrados he¬ 
breos en el Papiro Griego de Fouad 266 publicado por W. G. 
Waddell, «The Tetragrammaton in the LXX», JTS 45 (1944), 
157-61. En fragmentos descubiertos en el Cairo Geniza, el nom¬ 
bre YHWH se reproduce con letras hebreas arcaicas en la tra¬ 
ducción griega de la Biblia de Aquila. Ver F. C. Burkitt, Frag- 
ments of the Books of Rings according to the Translation of 
Aquila (Cambridge, 1897), y C. Taylor, Hebrew-Greek Cairo 
Genizah Falimpsests (Cambridge, 1900). La costumbre de redac¬ 
tar el nombre de Dios en hebreo en los manuscritos bíblicos 
griegos, la menciona Orígenes en su comentario a Salmos 2:2 
[Patrología Graeca XII, 1104). 


3. Alusiones históricas de los Rollos 

El asunto se tratará exhaustivamente en el Capítulo 6; para 
un breve bosquejo, ver DSSE, 58-65. 

El calendario inédito de la Cueva 4, que contiene nombres 
históricos, lo menciona J. T. Milik en Ten Years of Discovery 
in the Wilderness of fudaea (S.C.M., London, 1959), 73. 




3. LA BIBLIOTECA DE QUMRAN 


Los Rollos del Mar Muerto que no son bíblicos han sido 
fidedignamente traducidos a casi todas las lenguas europeas 
y no hay mejor acceso a ellos que leer los textos mismos. En la 
Bibliografía General hay una lista de traducciones completas, 
pero en los fragmentos citados en este libro uso, y a veces en¬ 
miendo, la segunda edición de mi propio volumen, The Dead 
Sea Scrolls in English (1975), que es la colección más completa 
y más al día. Los comentarios introductorios a cada manuscri¬ 
to, que componen este capítulo, van destinados a quienes quie¬ 
ran familiarizarse con estos escritos de la secta. Para aquellos 
lectores que desean un estudio más profundo, he agregado 
también la bibliografía indispensable para abordar el análisis 
de cada uno de los cuarenta y tres documentos que siguen. 

Las obras están clasificadas en cuatro categorías: reglas; 
textos poéticos, litúrgicos y de sabiduría; interpretación de 
la Biblia; composiciones varias. Sólo se incluye material impor¬ 
tante que pueda definirse adecuadamente, y que sea lo bastan¬ 
te inteligible, pero existe un catálogo de toda la colección (Bi¬ 
blia, Apócrifos, Pseudoepígrafes, escritos de la secta) en J. A. 
Fitzmyer The Dead Sea Scrolls. Mapr Publications and Tools 
for Study (Scholars Press, Missoula, 1975), 11-39. 
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I. Las reglas 

1. La Regla de la Comunidad (1QS) 

También conocido como Manual de Disciplina (en hebreo 
Serekh ha-Yayad), este manuscrito de la Cueva 1, ha sido fe¬ 
chado, por el tipo de escritura que se utiliza en él, en la pri¬ 
mera mitad del siglo primero a.C. También se hallaron frag¬ 
mentos del mismo documento en las Cuevas 4 y 5. Tiene una 
extensión de once columnas y presenta indicios de correccio¬ 
nes (sobre todo en las columnas 8 y 9) introducidas en el curso 
de su transmisión. Es razonable suponer, por tanto, que la 
composición propiamente dicha date de la segunda mitad del 
siglo segundo a.C. 

La obra, que parece haber servido de manual de instruc¬ 
ción para el Maestro o Guardián de la Comunidad, comienza 
con un bosquejo general de las aspiraciones y propósitos 
(1:1-18), seguido de un informe sobre la ceremonia de ingreso 
en la Alianza. Sacerdotes y levitas (1:18-3:12) piden bendicio¬ 
nes para los que han ingresado en la secta y han decidido vivir 
una vida piadosa, y maldiciones para aquellos otros que se han 
decidido por Satán. 

Que Él te bendiga con todo lo bueno y te proteja 
de todo lo malo. ¡Que ilumine tu corazón con la 
sabiduría que da vida y te conceda el conocimiento 
eterno! ¡Que vuelva Su piadoso rostro hacia ti y 
que seas feliz eternamente! (2:2-4-DSSE 73). 
¡Entréguete para que te torturen los Vengadores 
implacables! 

¡Tráigate la destrucción por mano de los que des¬ 
cargan la Venganza! 

¡Seas irremisiblemente maldito por la maldad de 
tus actos! (2:5-7-DSSE 73). 

Otra sección ayuda al Maestro a valorar el estado espiritual 
de los que están a su cargo, a determinar «qué espíritu po¬ 
seen», si el de la verdad o el de la falsedad, el de la luz o el de 
las tinieblas. (3:13-4:26-DSSE 75-8). 
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Pero lo más importante de la Regla (5:1-9:11-DSSE 78-87), 
es lo relacionado con las normas de la vida comunitaria, las di¬ 
versas etapas de desarrollo dentro de la secta, y un detallado 
código penal que debía seguir vigente hasta la era mesiánica. 

El manuscrito termina con instrucciones para el Maestro, 
la doctrina de la secta sobre el horario del culto (9:12-10:8- 
DSSE 78-9), y finalmente el himno de acción de gracias del 
propio Maestro. (10:9-11:22-DSSE 89-94). 

La Regla de la Comunidad no es el único código legislativo 
de Qumran, pero no hay más ejemplos en la literatura judía 
inter-testamental. Puede considerárselo, por otra parte, precur¬ 
sor de las llamadas «normas de la Iglesia», tal como el Didake 
o Enseñanzas de los Doce Apóstoles, las Constituciones Apos¬ 
tólicas, y las primeras reglas del monacato cristiano, todo lo 
cual debe situarse entre los siglos segundo y cuarto d.C. 

Edición 

M. Burrows et al., The Dead Sea Scrolls of St. Mark’s Monaste- 
ry I (1950). Para variantes de la Cueva 4, ver J. T. 
Milik, RB 67 (1960), 411-16. 

Traducción inglesa 

DSSE 71-94. 

Literatura 

W. H. Brownlee, «The Dead Sea Manual of Discipline» BA- 
SOR Suppl. Studies. 10-12 (1951). 

P. Wernberg-Moller, The Manual of Discipline (Brill, Leiden, 
1957). 

M. Weise, Kultzeiten und Kultischer Bundesschluss in der «Or- 
deosregel» vom Toten Meer (Brill, Leiden, 1961). 

J. Licht, Megillat he-Serakhin: The Rule Scróll (Bialik, Jeru- 
salem, 1965, en hebreo). 

A. R. C. Leaney, The Rule of Qumran ad its Meaning (S.C.M., 
London, 1966). 

J. Murphy-O’Connor, «La genése littéraire de la Régle de la 
Communauté», RB 76 (1969), 528-49. 
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P. Wernberg-Moller, «The Nature of YAHAD according the 
Manual of Discipline and related Documents», ALUOS 6 
(1969), 53-81. 

J. Pouilly, La Régle de la Communauté de Qumrdn (Gabalda, 
París, 1976). 


2. La Regla Mesiánica (lQSa) 

Llamada a veces la Regla de la Congregación, este breve 
apéndice de dos columnas a la Regla de la Comunidad dicta 
leyes para los Últimos Días, cuando los asuntos de la secta estu¬ 
viesen en manos de los dos Mesías, el de Israel y el de Aarón. 
Va dirigida a toda la congregación de Israel, mujeres y niños 
inclusive, y, bajo la autoridad de los sacerdotes hijos de Zadok, 
establece un programa para cada individuo, abarcando desde la 
educación en la infancia hasta el matrimonio y la participa¬ 
ción adulta en litigios y en las milicias de la secta. 

El documento indica también cómo debían los fieles subir 
por el escalafón jerárquico de la secta, y enumera varias causas 
que impedían esa ascensión jerárquica. 

La función de los levitas se define como la de un cuerpo 
ejecutivo, y se enumeran los «hombres de fama» que asistían 
a las reuniones del Consejo. La líneas finales se dedican a des¬ 
cribir la asamblea y el ágape mesiánicos. 

Cuando en la mesa común se ponga la comida 
y se escancie el vino nuevo, nadie tienda la mano 
hacia la primicia del pan y del vino antes que el 
Sacerdote; pues ha de ser él quien bendiga las pri¬ 
micias del pan y del vino, y él será el primero (en 
tender) la mano hacia el pan. Con ello tenderá la 
mano hacia el pan el Mesías de Israel (2:17-21- 
DSSE 121). 


Edición 

D. Barthélemy, J. T. Milik, DJD I (1955), 107-30 



Traducción ingesa 
DSSE 118-21. 
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Literatura 

J. M. Baumgarten, «lQSal, 11-Age of Testimony or Respon- 
sability», JQR 49 (1958-9), 157-60. 

Y. Yadin, «A Crucial Passage in the Dead Sea Scrolls» (IQSalI, 
11-17), JBL 78 (1959), 238-41. 

G. Vermes, Jesús el Judío (Muchnik Editores, Barcelona, 1977), 
209-10, 274-5. 


3. La Regla de Damasco 

La Regla de Damasco o Texto Sadoquita se había conser¬ 
vado en dos manuscritos medievales incompletos de los siglos 
décimo (MS A) y décimo-segundo (MS B), descubiertos en el 
Cairo Geniza a finales del siglo pasado por Salomón Schechter, 
quien los publicó en 1910. Ahora, sin embargo, tenemos frag¬ 
mentos de la misma obra hallados en las Cuevas 4, 5 y 6 de 
Qumran, y J. T. Milik les ha puesto fechas correspondientes 
a la primera mitad del primer siglo a.C. y se dice que corres¬ 
ponden al texto revisado contenido en MS A. 

La Regla de Damasco se inicia con una exhortación (Al:l- 
8:21; Bl:l-2:34 [ = 19:1-20:34] -DSSE 97-108) a los segui¬ 
dores de los hijos de Sadok para que se mantuvieran fieles a 
la Alianza de los que se retiraron de Judea al Territorio de 
Damasco. Mediante una interpretación teológica de la historia 
de Israel, se les asegura que Dios siempre premia la fidelidad 
y castiga la apostasía. Incluye también valiosas alusiones histó¬ 
ricas a los orígenes de la Comunidad, de las que hablaremos en 
el capítulo 6. 


Pues cuando fueron infieles y le abandonaron, 
apartó Él su rostro de Israel y de Su Templo, entre¬ 
gándolos a la espada. Pero, recordando la Alianza 
de los antepasados, reservó una porción de Israel y 
no la entregó para que fuera destruida. Y en la era 
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de la cólera, trescientos noventa años después de 
haberlos puesto en manos del rey Nabucodonosor 
de Babilonia, Él los visitó e hizo que brotara un 
vástago de Israel y de Aarón para heredar Su tierra 
y medrar con los frutos de Su tierra. Y vieron su 
iniquidad y reconocieron su culpa, y aún así duran¬ 
te veinte años fueron como ciegos buscando a tien¬ 
tas el camino. Y Dios observó sus actos, que le 
buscaban con corazón sincero, y creó Él un Maestro 
de Rectitud para que los guiara por el camino de Su 
corazón (1:3-11-DSSE 97). 

La segunda sección, Los Estatutos (9:1-16:19-DSSE 108- 
17), consiste en leyes ordenadas por temas: de votos y jura¬ 
mentos, del tribunal, de los testigos y jueces, de la purifica¬ 
ción por el agua, de las normas sabáticas, de la pureza e impu¬ 
reza rituales. Son, en gran medida, nuevas interpretaciones que 
hace la secta de preceptos bíblicos, pero se incluyen reglas 
e instituciones de la Comunidad. Se añade un código penal 
que no se conserva completo, similar al que contiene la Regla 
de la Comunidad. 

Los fragmentos de Qumran han revelado que los manus¬ 
critos de Geniza no representan la composición original com¬ 
pleta ni siguen siempre el auténtico orden del contenido; faltan, 
en concreto, el comienzo y el final. Se han omitido además va¬ 
rias secciones de la primera parte de los estatutos referentes 
a la pureza sacerdotal, enfermedades, el matrimonio, la agri¬ 
cultura y los diezmos, los gentiles y la magia. Hemos de decir 
además que las páginas 15 y 16 del Cairo MS A debieran pre¬ 
ceder a la página 9. 

La Exhortación con la cual se inicia la obra corresponde a 
un género literario muy conocido en los escritos tanto judíos 
como cristianos (verbigracia Testamentos de los Doce Patriar¬ 
cas, 4 Macabeos-Hebreos, 1 Pedro). Los Estatutos, por otra 
parte, con su ordenación sistemática de las leyes, anuncian la 
Mishnah, el Tosefta y el Talmud, es decir, los códigos rabíni- 
cos recopilados entre el 200 y el 500 d.C. 
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Ediciones 

S. Schechter, Documents of Jewish Sectaries: Eragments of a 
Zadokite Work (C.U.P., Cambridge, 1910). 

J. A. Fitzmyer puso en circulación una reimpresión con 
un Prolegómeno y bibliografía (pág. 25-34) (Ktav, New 
York, 1970). 

L. Rost, Die Damaskusschrift neu bearbeitet (De Gruyter, Ber¬ 

lín, 1933). 

S. Zeitlin, The Zadokite Eragments (Dropsie College, Philadel- 
phia, 1952). Una reproducción fotográfica no muy buena 
de los manuscritos de Cambridge con una introducción. 
C. Rabin, The Zadokite Documents (Clarendon, Oxford, 1954). 

Texto, traducción y un extenso comentario. 

Respecto a los fragmentos de Qumran, ver DJD III, 128 
(M. Baillet); 181 (J. T. Milik). Ver también Milik, «Frag- 
ment d’une source», RB 73 (1966), 105 y Ten Years 
of Discovery (1959), 151-2 (descripción de la serie de 
descubrimientos de Qumran). 

Traducción inglesa 

DSSE 95-117. 

Estudios Importantes pre-Qumran 

I. Lévi, «Un écrit sadducéen antérieur á la destruction du 
Temple», REJ 61 (1911), 161-205; 63 (1912), 1-19.' 

M. -J. Lagrange, «La secte juive de la Nouvelle Alliance au pays 

de Damas», RB 9 (L912), 213-40, 321-60. 

A. Büchler, «Schechter’s» «Jewish Sectaries», JQR 3 (1912- 
13), 429-85. 

R. H. Charles, The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Oíd 
Testament II (Clarendon, Oxford, 1913), 785-834. 

L. Ginzberg, A Unknown Jewish Sed (Jewish Theological Se- 
minary, New York, 1976, traducción inglesa de un 
libro publicado en alemán en 1922). 
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Estudios Especiales Recientes 

A.-M. Denis, Les Thémes de connaisance dans le Document 
de Damas (Studia hellenistica 15, Louvain, 1967). 

J. Murphy-O’Connor, «An Essene Missionary Document CD II, 
15-VI, 1», RB 77 (1970), 101-29. 

«A Literary Analysis of Damascus Document VI, 2-VIII, 3», 
RB 78 (1971), 210-32. 

«The Critique of the Princes of Juda (CD VIII, 3-19)», 
RB 79 (1972), 200-16. 

«A Literary Analysis of Damascus Document XIX, 33-XX, 
34», RB 79 (1972), 544-64. 


4. La Regla de la Guerra (1QM) 

Las diecinueve columnas incompletas de este manuscrito tra¬ 
tan de la guerra escatológica que los seguidores de la secta 
creían que habría de librarse durante los últimos cuarenta años 
de su época. La obra, sin embargo, no es un manual literario 
sino el análisis teológico de una lucha perpetua entre el bien 
y el mal, en la que las fuerzas opuestas tienen la misma poten¬ 
cia y a la que tan sólo la intervención de Dios puede poner fin. 
El autor sitúa la batalla espiritual en un marco histórico ima¬ 
ginario y proporciona aliados terrenales a los ejércitos de án¬ 
geles y demonios: los Hijos de la Luz están representados por 
los niños de Leví, Judá y Benjamín; los Hijos de las Tinieblas, 
por los gentiles, encabezados por el enemigo final, los kittim. 
Se prevé la reconquista de Jerusalén tras seis años de guerra, 
con lo que se restablecerá el culto en el Templo, y en el sépti¬ 
mo año se elaboran planes para la derrota de todas las naciones 
extranjeras. Quedarían, sin embargo, otros treinta y tres años 
de lucha. 


Durante los treinta y tres años restantes de 
guerra, los hombres de fama, los que asisten a la 
Asamblea, junto con los cabezas de familia de la 
Congregación, elegirán según su criterio hombres de 
guerra para todas las tierras de las naciones. Arma¬ 
rán a guerreros de todas las tribus de Israel que en- 
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trarán en el ejército año a año cuando se llame a la 
guerra. (2:6-8-DSSE 126). 

Las columnas 3 y 4 describen con lenguaje vibrante las 
trompetas y estandartes y sus inscripciones (verbigracia, sobre 
las trompetas de emboscada: «Los poderes ocultos de Dios 
pueden destruir la maldad»); la columna 5, la disposición de 
las líneas de combate y las armas; la columna 6, los movimien¬ 
tos de la infantería y la caballería. 

Las armas y tácticas descritas parecen reflejar el arte mili¬ 
tar romano, y la referencia al «rey» de los kittim parece suge¬ 
rir la era imperial romana. La fecha más probable de composi¬ 
ción de esta obra es, por consiguiente, finales del primer 
siglo a.C. o, mejor aún, la primera mitad del primer siglo d.C. 
Pero a pesar del conocimiento práctico que muestra el escritor 
de las operaciones militares romanas, la irrealidad de la histo¬ 
ria es obvia, aunque no fuera más que el hecho de que los 
guerreros son personas entradas en años o de edad madura, y 
los auxiliares, jóvenes y fuertes. 

Los hombres del ejército tendrán de cuarenta a 
cincuenta años de edad. Los inspectores de los cam¬ 
pamentos tendrán de cincuenta a sesenta. Los ofi¬ 
ciales tendrán de cuarenta a cincuenta. Los que des¬ 
pojan los cadáveres, los que recogen el botín, los 
que limpian la tierra, los que custodian el bagaje, 
y los que suministran las provisiones tendrán de 
veinticinco a treinta años de edad (7:l-3-DSSE 
132). 

La pureza ritual debía mantenerse estrictamente en los cam¬ 
pamentos. A las mujeres y los niños debía prohibírseles el 
acceso a ellos, y a los físicamente incapaces y a los ritualmen¬ 
te impuros no se les debía permitir tomar parte en el combate. 

Otras ocho columnas se explayan sobre una liturgia del 
combate, mientras sacerdotes y levitas hacen sonar trompetas 
y cuernos de carneros y recitan plegarias; y las últimas cinco 
(15-19) reflejan con vivido lenguaje la visión de la última 
fase de la guerra y la victoria de los Hijos de la Luz. 
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Los Sacerdotes darán la señal para ordenarlos 
en las divisiones de la formación; y desplegaranse 
al son de las trompetas las columnas hasta que 
[todos estén] en su lugar. Darán entonces los Sacer¬ 
dotes con las trompetas una señal segunda de avan¬ 
zar, y cuando los soldados [de a pie] se acerquen 
acortando distancia a la formación de los kittim, 
llevarán todos dispuestos sus armas de guerra. Toca¬ 
rán luego los Sacerdotes a degüello, y lanzaranse los 
infantes contra las huestes de los kittim; [y al son 
del degüello] comenzarán a abatir a los muertos. 
Aunque cese el clamor de las gentes seguirán los 
Sacerdotes tocando el son del degüello y se librará 
la gran batalla contra los kittim. (17:10-15-DSSE 
146). 

Comparadas con las primeras catorce columnas, estas ulti¬ 
mas cinco son repetitivas porque aplican a la batalla contra los 
kittim las reglas y normas formuladas antes en términos gene¬ 
rales. Pero esto no implica necesariamente que no posea el 
documento unidad literaria. Puede considerarse compuesto 
de una introducción (col. 1), reglas generales (col. 2-14) y un 
esbozo de la batalla final (col. 15-19). Una mejor ordenación 
distingue una composición primitiva (col. 1, 15-19) inspirada 
en Daniel U:40-.2:3 sobre una batalla contra los kittim y la 
descripción de una serie de guerras contra todas las diferentes 
naciones de los gentiles, libradas según reglas religiosas muy 
definidas. 

Hay una interesante semejanza con el simbolismo militar 
del Manuscrito de la Guerra en un pasaje del Nuevo Testamen¬ 
to, Efesios 6:10-17. 

Edición 

E. L. Sukenik, The Dead Sea Scrolls of the Hebrew Univer- 
sity (1954-5) C. H. Hunzinger, «Fragmente einer alteren 
Fassung des Buches Milhama aus Hohle 4 von Qumran», 
ZAW 68 (1957), 131-51. 
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Traducción inglesa 

DSSE 122-48. 

Literatura 

Y. Yadin, The Scroll of the War of the Sons of Light against 
the Sons of Darkeness (O.U.P., Oxford, 1962). [El es¬ 
tudio más completo de este manuscrito basado en un 
libro hebreo se publicó en 1955.] 

J. Carmignac, La Régle de la guerre des fils de lumiére contre 
les fils de ténébres (Letouzey & Ané, París, 1958). 

J. van der Ploeg, Le Rouleau de la guerre (Brill, Leiden, 1959). 

B. Jongeling, Le Rouleau de la guerre des manuscrits de Qum- 
rán (Van Gorcum, Assen, 1962). 

P. R. Davies, IQM, The War Scrotl from Qumran (Biblical 
Institute Press, Roma, 1977). 


5. El Manuscrito del Templo (11 Q Templo) 

El Manuscrito del Templo, que aún no se ha publicado, 
abarca sesenta y seis columnas. Según su editor, Y. Yadin, la 
letra es herodiana (entre el 30 a.C. y el 70 d.C.), pero la com¬ 
posición misma data de fines del siglo segundo, o del pri¬ 
mero a.C. 

La obra tiene cuatro partes: reglas que rigen la pureza y 
la impureza; la celebración de festivales; la construcción del 
Templo; y una sección sobre el rey de Israel y su ejército 1 
Las leyes están frecuentemente redactadas como si brotaran de 
la boca de Dios en forma de revelación. 

Sólo se han impreso hasta ahora dos breves pasajes, ambos 
de la sección que trata del rey y su ejército. El primero dicta¬ 
mina que hasta el monarca está sujeto a la ley de la monoga¬ 
mia, pero que se le permite volver a casarse si muere su esposa. 

No tomará otra esposa además de ella [la pri¬ 
mera esposa], pues ella sola estará con él todos 
los días de su vida. Mas si ella muere, casarase él 
con otra (57:17-19-DSSE 250). 
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El segundo pasaje (64:6-13) condena a muerte al calumnia¬ 
dor y traidor a la patria, a morir colgado de un árbol, lo cual, 
como puede deducirse del Comentario de Nahum y otras fuen¬ 
tes similares, probablemente significaba muerte por crucifixión. 


Si un hombre calumnia a su pueblo y entrega su 
pueblo a una nación extranjera y hace mal a su 
pueblo, lo colgaréis de un árbol y que muera (64:6- 
7-DSSE 251). 

Edición preliminar 

Y. Yadin, «Pesher Nahum (4Q Nahum) reconsidered», IEJ 21 
(1971), 1-12. «L’attitude essénienne envers la polygamie 
et le divorce», RB 79 (1972), 98-9. 

Literatura 

Y. Yadin, «The Temple Scroll», BA 30 (1967), 135-9 [ = New 
Directions in Biblical Archaelogy, ed., D. N. Freedman 
y J. C. Greenfield (Doubleday, Garden City, 1971), 
139-48], 

G. Vermes, «Sectarian Matrimonial Halakhak in the Damascus 
Rule», JJS 25 (1974), 197-202 =PBJS, 50-56. 

J. A. Fitzmyer, «The Matthean Divorce Texts and some new 
Palestinian Evidence», Tbeol. Studies 37 (1976), 197- 
226. 

J. M. Baumgarten, «Does TLH in the Temple Scroll refer to 
Crucifixión?», JBL 91 (1972), 472-81 [un argumento en 
contra de la crucifixión y a favor de la ejecución en la 
horca en el sentido moderno], 

A. Dupont-Sommer, «Observations nouvelles sur l’expression 
‘Suspendu vivant sur le bois’», CRAI 1972, 709-20. 


II. Textos poéticos, litúrgicos y de sabiduría 


6. Los Himnos (1QH) 


El Manuscrito de los Himnos o Hodayoth consiste en die- 
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ciocho columnas, ninguna de ellas completa, y una serie de 
fragmentos. Su mal estado de conservación ha impedido que los 
eruditos determinaran exactamente cuántos poemas incluye y 
los cálculos varían entre los veinticinco y los cuarenta. La letra 
prueba que pertenece al primer siglo d.C. 

Las composiciones, que se asemejan a los salmos bíblicos, 
son oraciones individuales de acción de gracias que normalmen¬ 
te comienzan con, «Gracias, Oh Señor». Las dos ideas religio¬ 
sas básicas que se manifiestan en todas ellas son la salvación y 
la sabiduría. Los dos ejemplos siguientes son característicos. 

Gracias, Oh Señor, 

porque has [puesto] Tus ojos en mí. 

Tú me has salvado del acoso 
de los falsos intérpretes, 
y de la congregación de los 
que buscan la senda fácil. 

Tú has redimido el alma del pobre 
a quien planeaban destruir, 
derramando su sangre porque Te servía. 

(2:31-33-DSSE 156) 

Te [doy gracia, Señor], 

porque Tú me has iluminado con Tu verdad. 

En Tus maravillosos misterios, 
y en Tu amorosa bondad para con un hombre 

[vano, 

y] en la grandeza de Tu piedad con un corazón 

perverso, 

Tú me has concedido la sabiduría. 

(7:26-27-DSSE 175) 

El tema de la mayoría de los Himnos es de carácter general, 
pero hay unos cuantos que parecen reflejar las experiencias de 
un maestro religioso perseguido por sus enemigos y abando¬ 
nado por sus discípulos. Éstas pueden ser referencias al Maes¬ 
tro de Rectitud. Un pasaje parece aludir a una rebelión, dentro 
de la secta, contra su autoridad. 

[Todos los que han co]mido mi pan 
han levantado el pie contra mí, 
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y todos los incorporados a mi Consejo 
se han mofado de mí con sus labios impíos. 

Los miembros de mi [Alianza] se han rebelado 

y han murmurado a mi alrededor; 

fueron como lenguaraces 

ante los hijos de la iniquidad 

con el misterio que ocultaste en mí. 

(5:23-25-DSSE 167) 

Sólo podemos especular sobre el objetivo de una colección 
de Himnos individuales, pero suponiendo que los recitasen el 
Guardián y los nuevos miembros de la Comunidad durante la 
Fiesta de Renovación de la Alianza, en la Fiesta de las Sema¬ 
nas, vale la pena recordar que los terapeutas, o «esenios con¬ 
templativos» egipcios, cantaban todos himnos, siguiendo un 
orden, durante su vigilia de Pentecostés (ver más adelante, 
pp. 181-2). 


Edición 

E. L. Sukenik, The Dead Sea Scrolls of the Hebrew University 
(1954-5). Ver DJD I, 136-8. 

Traducción inglesa 

DSSE 149-201. 

Literatura 

A. Dupont-Sommer, Le Livre des Himnes découverts prés de 
la Mer Morte (Semítica 7, París, 1957). * 

J. Licht, El Manuscrito de Acción de Gracias (Bialik, Jerusalem, 
1957), en hebreo. 

S. Holm-Nielsen, Hodayot, Psalms from Qumran (Universi- 
tetsforlaget, Aarhus, 1961). 

M. Mansoor, The Thanksgiving Hymns (Brill, Leiden, 1961). 

G. Morawe,'Aufban und Abgrenzung der Loblieder von Qum¬ 
ran (Berlín, 1961). 

M. Delcor, Les Hymnes de Qumrán (Hodayot) (París, 1962). 
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P. Wernberg-Moller, «Contribution of the Hodayot to Biblical 
Textual Criticism», Textus 4 (1964), 133-75. 

7. Una Lamentación (4Q179) 

En la Cueva 4 se encontraron restos de un poema parecido 
al Libro de las Lamentaciones bíblico. 

Cuan solitaria yace la ciudad. 

desolada está la princesa de todos los pueblos 
como mujer abandonada... (Frag. 2:45-DSSE 254) 

Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 75-7. Cotéjese J. Strugnell, «Notes en 
marge du volume V des ‘Discoveries in the Judaean 
Desert oí Jordán’», RQ 7 (1970), 250-52. 

Traducción inglesa 

DSSE 254-5. 

Literatura 

M. P. Horgan, «A Lament over Jerusalem», JSS 18 (1973), 
222-34. 


8. Salmos Apócrifos (11 QPs) 

En los abundantes vestigios de este manuscrito, que según 
los datos paleográficos data del siglo segundo a.C., tenemos 
cuarenta y un Salmos canónicos, un poema idéntico a Samuel 2, 
23:1-7, cuatro Salmos apócrifos ya conocidos en sus traduc¬ 
ciones al griego, al latín y al siríaco, y tres nuevas composi¬ 
ciones además y un suplemento en prosa. 

Los Salmos apócrifos conocidos son el Salmo 151 (11 QPs a 
28:3-14) una versión con variantes del poema correspondiente 
del Salterio de la Biblia Griega sobre la elección de David; el 
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Salmo 154 (11 QPs a 18:1-16), que tenemos también en siríaco, 
un himno que alaba la sabiduría de Dios; y el Salmo 155 (11 
QPs a 24:3-17) una súplica de la que también hay versión si¬ 
ríaca. La cuarta composición (11 QPs a 21:11-27; 22:1) glori¬ 
fica la Sabiduría divina y se relaciona con un cántico que apa¬ 
rece en la Biblia Griega, en Eclesiástico 51:13-19, 30. 

De los Salmos anteriormente desconocidos, el primero lo 
tituló su editor «Plegaria por la Salvación» (1 QPs a 19:1-18). 

Fui destinado a morir a causa de mis pecados, 
y mis iniquidades me vendieron al infierno. 

Pero YHWH, Tú me has salvado 
por Tus grandes mercedes, 
por la multitud 
de Tus actos de justificación. 

El segundo Salmo nuevo (11 QPs a 22:1-18) celebra a Sión 
y es un poema acróstico, o sea un poema en el cual la prime¬ 
ra letra de cada verso representa las sucesivas letras del alfa¬ 
beto hebreo (aleph, beth, gimel, etc.). 

Te recuerdo, Oh Sión, como un bendición, 

Con toda mi fuerza, te amo: 

que tu memoria sea bendita para siempre. 

Grande es la esperanza de Sión: 

que llegue la paz y tu anhelada salvación. 

El tercer Salmo de esta categoría va dirigido al Creador 
(11 QPs a 26:p-15). 

Grande y santo es YHWH, 
el santísimo para todas las generaciones. 

Su majestad le precede, 

síguele el retumbar de muchas aguas. 

Gracia y verdad rodean Su rostro. 

Verdad, juicio y justicia sustentan Su trono. 

El suplemento en prosa (11 QPs a 27:2-11) es una crónica 
de las obras poéticas de David, que le atribuye no la cifra tra¬ 
dicional de 150 Salmos, sino la de 3.600, más 364 Canciones 
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para el Sacrificio diario, 52 Canciones para la ofrenda Sabá¬ 
tica, 30 Canciones para festivales y 4 Canciones para exor¬ 
cizar. 


En total, eran 4.050. Él los compuso todos por 
la profecía que le fue dada ante el Altísimo (27:10- 
11-DSSE 265). 


Ediciones 

J. A. Sanders, DJD IV. The Psalms Scróll of Qumran Cave 11 
(1965). The Dead Sea Psalms Scróll (Cornell, Ithaca, 
1967). 

J. van der Ploeg, «Fragments d’un manuscrit de psaumes de 
Qumran (11 QPs b )», RB 74 (1967), 408-12. 

«Un petit rouleau de psaumes apocryphes (11 QPs a Ap a )», 
Tradition und Glaube... Pestgabe für K. G. Kuhn, ed. 
G. Jeremías et al. (Vandenhoeck & Ruprecht, Gottin- 
gen, 1971), 128-39. Cotéjese también J. Starcky, «Psau¬ 
mes apocryphes de la grotte 4 de Qumrán», RB 73 
(1966), 353-71. 

Traducción inglesa 

Sanders, op. cit.-DSSE 264-5. 

Literatura 

(a) Los Salmos Siríacos 

W. Wright, «Some Apocryphal Psalms in Syriac», Proceedings 
of the Soc. of Bibl. Archaeol. 9 (1887), 257-66. 

M. Noth, «Die Fünf Syrischen überlieferten apocryphen Psal- 
men», ZAW48 (1930), 1-23. 

M. Delcor, «Cinq nouveaux psaumes esséniens?» RQ 1 (1958), 
85-102. 

(b) Estudios 


P. W. Skehan, «The Apocryphal Psalm 151», CBQ 25 (1963), 
407-9. 



62 Los Manuscritos del Mar Muerto 


H. W. Brownlee, «The 11 Q Counterpart to Psalm 151 1-5», 
RQ 4 (1963), 379-87. 

J. Carmignac, «La forme poétique de Psaume 151 de la grot- 
te 11», RQ 4 (1963), 371-8. 

A. Dupont-Sommer, «Explication des textes hébreux découverts 
á Qumrán: Le psaume hébreu extra-canonique», An- 
nuaire du Collége de France 64 (1964), 317-20; «The 
Psalms Scroll of Qumran Cave 11», ibídem 66 (1966), 
357-68; 67 (1967), 364-8. 

M. Delcor, «L’Hymne á Sion du rouleau des Psaumes de la 
grotte 11 de Qumrán», RQ 6 (1967), 71-88. 

A. S. van der Woude, Die fünf syrischen Psalmen-jüdische 
Schriften aus helíenistisch-rómischer Zeit IV/1 (Mohn, 
Gütersloh, 1974), 29-47. 


9. Las Bendiciones (lQSb) 

Una serie de bendiciones litúrgicas que forma un segundo 
apéndice de la Regla de la Comunidad (el primero es la Regla 
Mesiánica, ver antes, pp. 47-8). Debía recitarlas el Maestro, 
quien debía bendecir primero a todos los miembros de la 
Alianza, luego al Sumo Sacerdote (o posiblemente el Mesías 
Sacerdotal), luego a los sacerdotes, y finalmente al Príncipe de 
la Congregación (¿el Mesías de Israel?). 

Palabras de bendición. El Maes [tro bendeci¬ 
rá] a los hijos de Zadok, los Sacerdotes, a quienes 
Dios ha elegido para confirmar Su Alianza para 
[siempre, y para investigar) todos Sus preceptos en 
medio de Su pueblo, y para instruirles como Él lo 
ordenó... Que el Señor te bendiga desde Su santa 
[Morada]; que Él te disponga como espléndida 
alhaja en medio de la congregación de los Santos 
(3:22-6-DSSE 207-8). 


Edición 

J. T. Milik, DJD I, 118-29. 



Traducción ingesa 
DSSE 206-9. 
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Literatura 

S. Talmon, «The ‘Manual of Benedictions’ of the Sect of the 
Judaean Desert», RQ 2 (1960), 475-500. 

J. Carmignac, «Quelques détails de lecture dans... le ‘Recueil 
de Benedictions’», RQ 4 (1963), 83-96. 


10. Las Palabras de las Luces Celestiales (4 QDib Ham) 

Estas oraciones litúrgicas para ser recitadas en los distintos 
días de la semana se conservan en dos largos fragmentos, que 
paleográficamente datan de mediados del siglo segundo a.C. 

Himnos para el Día del Descanso Sabático... 

Dad gracias... 

Bendecid Su santo Nombre sin cesar 
...todos los ángeles del santo firmamento 
(7:4-6-DSSE 205). 

Edición preliminar 

M. Baillet, «Un recueil liturgique de Qumran, grotte 4: ‘Les 
Paroles de Luminaires’», RB 68 (1961), 195-250. 

Traducción inglesa 

DSSE 202-5. 

Literatura 

M. R. Lehmann, «A Re-Interpretation of 4Q Dibre ham-me- 
oroth», RQ 5 (1964), 106-10. 
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11. Una Plegaria Litúrgica (lQ34 bls ) 


Este texto, muy dañado, forma parte, probablemente, de 
la liturgia de la Renovación de la Alianza. 

Y Tú renovaste para ellos Tu Alianza [funda¬ 
da] en una gloriosa visión y en las palabras de Tu 
Espíritu Santo, en el trabajo de Tus manos y la es¬ 
critura de Tu diestra, para que pudiesen conocer los 
fundamentos de la gloria y las etapas de la eterni¬ 
dad (2:6-7-DSSE 206). 


Edición 

J. T. Milik, DJD I, 152-5. 
Traducción inglesa 
DSSE 205-6. 


12. El Triunfo de la Rectitud (1Q27) 

Estos fragmentos, que pueden proceder de un sermón, ex¬ 
ponen el tema de la batalla entre el bien y el mal. 

Y éste será el signo para ti de que estas cosas 
llegarán a suceder. Cuando la progenie de la ini¬ 
quidad se acabe, la maldad será desterrada por la 
rectitud como las tinieblas son desterradas por la 
luz (l:5-6-DSSE 209-10). 


Edición 

J. T. Milik, DJD I, 102-5. 
Traducción inglesa 


DSSE 209-10. 
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13. La Liturgia Angélica (4QShirShab) 

Los dos fragmentos de esta obra, conocidos como la Can¬ 
ción del Sacrificio Sabático, describen el culto divino en el 
cielo. Se halló otra sección del mismo documento en Masada 
(ver más arriba, pág. 20). 

En el primer fragmento, los siete ángeles principales ben¬ 
dicen a los santos, tanto celestiales como terrenales. 

En nombre del poder del Dios de dioses, 

el sexto Príncipe soberano bendecirá 

con siete palabras de Sus portentosas y poderosas 

[proezas 

a todos los poderosos en sabiduría. 

Él bendecirá a todos los de conducta recta 

con siete palabras milagrosas 

para que estén con los que viven para siempre. 

(l:21-22-DSSE 212). 

El segundo fragmento describe la divina Carroza-Trono, la 
Merkabah, que conducen los Querubines (ver Ezeq. 1 y Ap. 4). 
La meditación sobre este tema era esencial en el misticismo 
judío primitivo. 

Edición preliminar 

J. Strugnell, «The Angelic Liturgy. 4Q Serek Sirót ‘olat Hasab- 
bát», Congress Volume, Oxford 1959 (Suppl, to VI VII, 
Leiden, 1960), 318-45. 

Traducción inglesa 

DSSE 210-13. 

Literatura 

G. Scholem, Major Trends of Jewish Mysticism (Trames & 
Hudson, London, 1955), 40-79. 

Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism and Talmudic Tra- 
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dition. (Jewish Theological Seminary, New York, 1965). 
«Mercabah Mysticism», Ene. Jud. 11, 1386-9. 

14. Los Malvados y los Santos (4Q 181) 

Parece ser un fragmento de un texto litúrgico que trata del 

destino de los condenados y de los elegidos. 

De conformidad con su congregación de impure¬ 
za, [ellos serán separados] como una comunidad 
de maldad hasta que cese [la maldad]. De acuerdo 
con las mercedes de Dios, según Su bondad y ma¬ 
ravillosa gloria, Él dio lugar a que algunos de los 
hijos del mundo se [Le] acercaran... para figurar 
con Él en la com[unidad de los d]ioses como una 
congregación de santidad (l;2-4-DSSE 251). 

Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 79-80. Ver J. Strugnell, RQ 7 (1970), 
254-5. 


Traducción inglesa 
DSSE 251-2. 

Literatura 

j X. Milik, «Milkí-sedeq et Milkí-resha dans les anciens écrits 
juifs et chrétiens», JJS 23 (1972), 114-18. 


15. Maldiciones Litúrgicas (4Q 280-282; 286-287) 

El primero de estos dos fragmentos es semejante a la 
Regla de la Comunidad 2 y contiene el nombre Melkiresha, 
uno de los títulos de Satán (ver pp. 46, 72-3). 

¡Seas maldito, Melkiresha, en todos los pensa¬ 
mientos de tu culpable inclinación! ¡Que] Dios [te 
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entregue] a la tortura, en manos de los vengativos 
Vengadores! (2:2-3-DSSE 254). 

El segundo fragmento se corresponde con la Regla de la 
Comunidad 2 y la Regla de la Guerra 13. Las maldiciones van 
precedidas de bendiciones a la facción de Dios. 

Después ellos maldecirán a Satán y a toda su 
hueste culpable. Responderán y dirán, ¡Maldito 
sea [S]atán en su designio hostil, y condenado sea 
en su dominio inicuo! (10 II, 2-3-DSSE 253). 

Edición preliminar 

J. T. Milik, «Milki-sedeq et Milki-resha...» JJS 23 (1972) 
126-35. 

Traducción inglesa 
DSSE 252-4. 


16. La Seductora (4Q 184) 

En este poema de Sabiduría, los peligros y tentaciones del 
error y la falsa doctrina están simbolizados por la ramera. 

Nunca cesará de prostituirse, 

sus ojos miran a todas partes, 

levanta los párpados perversamente 

para mirar al hombre virtuoso y unirse a él, 

y a un hombre importante para hacerle caer, 

a los hombres rectos para desviarlos de su senda 

(1:13-14-DSSE 256). 


Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 8 2-5 Ver Strugnell, RQ 7 (1970), 
263-8. 
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Traducción inglesa 
DSSE 255-7. 


Literatura 

A. Dupont-Sommer, «Explication des textes hébreux et ara- 
méens découverts á Qumrán: (1) The Wiles of t e 
Wicked Woman», Annuaire du Collége de Trance 65 

(1965), 353-5. . 

A. M. Gazov-Ginsberg, «Double Meaning ín a Qumran Work», 
RQ 6 (1967-69), 322-37. 


17. Exhortación a buscar la Sabiduría (4Q 185) 

Un maestro exhorta a su «pueblo» y a sus «hijos» a medi¬ 
tar sobre el poder de Dios revelado en la historia de Israel. 

Haced ahora el favor de escucharme, pueblo mío. 
Prestadme atención, ¡Oh inocentes! 

Volveos sabios por el poder de Dios. 

Recordad los milagros que realizó en Egipto 
V sus maravillas en la tierra de Ham. 

(1:13-15-DSSE 257). 

Edición 

J. M. Allegro, DJD, 85-7. Ver J. Strugnell, RQ 7 (1970), 
269-73. " 

Traducción inglesa 

DSSE 257-9. 


III. Interpretación de la Biblia 

Un primer grupo de escritos exegéticos (números 18-34) 
trata de libros bíblicos individuales. Les sigue otro grupo en que 
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la exposición se basa en la agrupación de diferentes textos con 
el propósito de que cada uno explique al otro (núm. 35-40). 


18. El Génesis Apocrifón (lQap Gen) 


El Génesis Apocrifón, llamado Manuscrito de Lamech antes 
de ser desenrollado, es una paráfrasis fragmentaria, en arameo, 
del relato del Génesis. La escritura del Manuscrito data de 
la primera mitad del primer siglo a.C., y la composición misma 
de comienzo del primer siglo a.C., o posiblemente del segundo 
Desde el punto de vista literario, es la Biblia re-escrita, es 
decir, adornada con historias e interpretaciones suplementarias. 

La primera sección (col. 2) relata el milagroso nacimiento 
de Noé de su madre Bathenosh. Lamec, su esposo, sospecha que 
el niño puede ser resultado de! coito de Bathenosh con un 
ángel, y aunque ella lo niega, Lamec envía a Matusalén, su 
padre, a visitar a Enoc, abuelo de Lamec que está en el Paraíso, 
para que le diga la verdad. 

Mi corazón estaba entonces sumamente afligido, 
y cuando Bathenosh, mi esposa, vio que mi sem¬ 
blante había cambiado... Entonces ella dominó su 
enojo y me hablo diciendo, «¡Oh mi señor, Oh mi 
[hermano, recuerda] mi placer! Te juro por el 
Gran Santo, el Rey de [los cielos]... que esta se¬ 
milla es tuya y que esta concepción es de ti... no 
de ningún extraño, o Vigilante o Hijo del Cielo 
(2.11-16-DSSE 216). 

Tras varias columnas dañadas (col. 3-18) que narran di¬ 
versos episodios de la vida de Noé, y también el comienzo de 
la historia de Abraham, la parte principal del Manuscrito 
correspondiente a Génesis 12:8 a 15:4, relata la estancia del 
Patriarca en Canaán, y un viaje a Egipto que finalizó con el 
rapto de Sara por Faraón y un castigo de Dios al rey egipcio 
en forma de plagas y calamidades hasta que Faraón devolvió 
a Sara, sana y salva, a su esposo (col. 19-20). 

Cuando Harkenosh (un príncipe egipcio) oyó 
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las palabras de Lot, se dirigió al rey y dijo, «Todos 
estos castigos y calamidades con los que mi señor, 
el rey, es castigado son a causa de Sarai, la esposa 
de Abram. Que Sarai sea devuelta a Abram su mari¬ 
do, y este castigo y esta maldición desaparecerán 
de’ti.» (20:24-26-DSSE 219). 


Se describe a Abraham al dejar Egipto adorando a Dios en 
Bethel y contemplando desde la cima de una montaña la tierra 
que heredaría su simiente. Se le muestra esa tierra y luego se 
le ordena que tome posesión de ella simbólicamente, caminando 
a lo largo de sus fronteras. Esta tierra prometida incluye todo 
el Oriente Próximo, desde el Mediterráneo hasta el Eufrates, 
y desde la cadena de montañas Taurus-Amanus de la Turquía 
Meridional al Golfo Pérsico y la Península Arábiga. Al final 
de su viaje, Abraham se establece en Hebrón hasta la invasión 
de la tierra de Canaán por los cinco reyes mesopotámicos; 
aquí el relato se ciñe estrechamente al Gén. 14. La narración 
finaliza con las quejas del Patriarca porque al no tener descen¬ 
dencia heredará su patrimonio un sirviente. Pero Dios le pro¬ 
mete un heredero natural (col. 21-2). 


Ediciones 

N. Avigad, Y. Yadin, A Génesis Apocryphon (Magnes, Jeru- 
salem, 1956). Ver J. T. Milik, DJD I, 86-7. 

J. A. Fitzmyer, The Génesis Apocryphon of Qumran Cíw): 
A Commentary (Bíblica et Orientaba 18, Roma, 1966, 
2 1971). Esta obra contiene una bibliografía detallada. 

B. Jongeling, C. J. Labuschagne A. S van der Woude Ara- 
maic Texts from Qumran I (Brill, Leiden, 1976), 77-119. 


Traducción inglesa 

DSSE 215-24. 


Literatura 

E. Y. Kutscher, «The Language of the Génesis Apocryphon. 
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A Preliminary Study», Scripta Hierosolymitana IV 
(1958, 2 1965), 1-35. 

H. Lignée, «Concordance de 1Q Génesis Apocryphon», RQ 1 
(1958-9), 163-86. 

G. Vermes, Scripture and Tradition in Judaism (Brill, Leiden, 
1961, 2 1973), 96-126. 

T. Muraoka, «Notes on the Aramaic oí the Génesis Apocry¬ 
phon», RQ 8 (1972), 7-51. 


19. Las Eras de la Creación (4Q180) 

Este documento, muy deteriorado, incluye una referencia al 
mito de los ángeles caídos (Gén. 6:1-4). 

Y la interpretación alude a Azazel y los ángeles 
que [se unieron a las hijas de los hombres; y] pa¬ 
rieron ellas gigantes (l:78-8-DSSE 259). 

Edición 


J. M. Allegro, DJD V, 77-9. Cotéjese J. Strugnell, RQ 7 
(1970), 252-4. 

Traducción inglesa 

DSSE 259. 


Literatura 


J. T. Milik, «Milki-sedeq et Milki-resha...» JJS 23 (1972) 
110-24. 


20. Las Bendiciones de Jacob (4QP Bless) 

El único extracto publicado, hasta el momento, de las 
Bendiciones de Jacob explica el pasaje mesiánico (Gén. 49:10), 
«El cetro no saldra de Judá, ni el báculo del gobernante de 
entre sus pies, hasta que llegue aquél a quien pertenece», y sig- 
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nifica que los descendientes de David poseen un derecho inalie¬ 
nable al trono de Israel. 

Siempre que gobierne Israel [no] faltara en el 
trono un descendiente de David. Pues el báculo del 
soberano es la Alianza de Monarquía, [y las tribus] 
de Israel son los pies hasta que venga el Mesías de 
la Rectitud, la Rama de David (1-4-DSSE 224). 


Edición preliminar 

J M. Allegro, «Further Messianic References in Qumran Lite- 
' tature» JBL 75 (1956), 174-6. 

Traducción inglesa 

DSSE 224 

Literatura 

N. Wieder, «Notes on the New Documents from the Fourth 
Cave of Qumran», JJS 7 (1956), 72-4. 

Y. Yadin, «Some Notes on Commentaries on Génesis XLIX 
and Isaiah from Qumran Cave 4», IEJ 7 (1957), 66-8. 

G. Vermes, Scripture and Tradition in Judaism (Brill, Leiden, 

1961, 2 1973), 52-3. 

H. Stegemann, «Weitere Stücke von 4Qp Ps 37, von 4Q Ben¬ 

diciones Patriarcales...», RQ 6 (1967-9), 193-227. 


21. El Testamento de Amran (4Q Amram) 

Existen cinco copias incompletas de esta composición 
aramea que pretende ser el discurso de Amram, padre de Moi¬ 
sés, a sus hijos, en su lecho de muerte. El contexto es el de 
Éxodo. Amram habla de un sueño en el que ve a Melkiresha 
(es decir Satán, ver antes pp. 64-5) y se .dirige al jefe^de los 
Hijos de la Luz, probablemente Melquisedek (ver mas ade¬ 
lante pp. 86-7). 

He aquí las palabras de la visión de Amram, 
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hijo de Kehat, hijo de Leví, to [do eso] les explicó 
a sus hijos y esto les ordenó en el día de [su] 
muerte, en el año ciento treinta y siete de su vida, 
que fue el de su muerte, [en] el año ciento cin¬ 
cuenta y dos del destierro de Israel en Egipto (4 Q 
Amram-DSSE 260). 

Edición preliminar 

J. T. Milik, «4 Q visions d’Amram et une citation d’Origéne», 
RB 79 (1972), 77-97. 

Traducción inglesa 

DSSE 260-1. 

Literatura 

J. Heinemann, «210 Years of Egyptian Exile», JJS 22 (1971), 

19-30 (sobre una cronología especial implícita en este 
texto). 

K. Berger, «Der Streit des guten und des bosen Engels um 

Seele. Beobachtungen zu 4Q Amr b und Judas 9», JSJ 4 
(1973), 11-18. 


22. Las Palabras de Moisés (1Q22) 

Esta composición, inspirada en Deuteronomio, adopta la 
forma de un discurso de despedida de Moisés y se caracteriza 
por la insistencia en la elección de levitas y sacerdotes como 
maestros de la Ley. 

[Dios le habló] a Moisés al año [cuarenta] de 
haber [salido de la tierra de] Egipto [los hijos de] 
Israel, en el mes undécimo, en el primer día del 
mes, diciendo: [Reúne] a todo el pueblo y sube al 
[Monte Nebo] y quédate [allá], tú y Eleazar hijo 
de Aarón. Inter[preta para los cabezas] de familia 
de los levitas, y para todos los [sacerdotes], y trans- 
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mite a los hijos de Israel las palabras de la Ley que 
Yo [te] transmití en el Monte Sinaí (l:l-4-DSSE 
225). 

Edición 

J. T. Milik, DJD I, 91-7. 

Traducción inglesa 
DSSE 225-6. 

23. La Visión de Samuel (4Q 160) 

Siete fragmentos muy mutilados que parecen describir una 
visión de Samuel en la casa de Helí (ver 1 Sam.3). 

Samuel estaba tendido frente a Helí. Y se puso 
de pie y abrió las p[uertas...] para anunciar el 
oráculo de Helí. Helí respondió y [dijo,...] Permí¬ 
teme conocer la visión de Dios (1:3-5). 

Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 9-11. 

24. Comentarios a Isaías (4Q 161-165) 

Son cuatro fragmentos, cada uno de los cuales representa 
un pesher de Qumran, o interpretación concreta de la profecía. 
El-fra gm ento A comenta el pasaje mesiánico Isa. 11 («y apare¬ 
cerá un vástago del tronco de Jese», etc.). Los fragmentos B y 
C aluden a los enemigos de la secta, a los que se describe 
como «los que se burlan» y «los que siguen el camino fácil». 

Estas palabras, que se refieren a los últimos 
días, aluden a la congregación de aquellos que bus¬ 
can el camino fácil en Jerusalén (Frag. C, 2:10-11- 
DSSE, 228). 
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El fragmento D identifica la Comunidad con la ciudad ce¬ 
lestial de Jerusalén. 

Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 11-28. 

Traducción ingesa 
DSSE 226-9. 

Literatura 

Y. Yadin, «Some Notes on the newly published Pesharim o r 
Isaiah», IEJ 9 (1959), 39-42. 

J. Carmignac, «Notes sur les Pesharim», RQ 3 (1962), 505-38. 
D. Flusser, «The Pesher of Isaiah and the Twelve Apostles», 
Eretz Israel 8 (E. L. Sukenik Memorial Vdume, 1967), 
52-62 en hebreo. 


25. La Nueva Jerusalén 

Fragmentos de un escrito visionario arameo inspirado en 
Ezequiel 40-48, hallados en la Cueva 1 (1Q 32), 2 (2Q 24), 4, 
5 (5Q1E) y 11 (11QJN ar). Describen la Jerusalén de la con¬ 
sumación de los tiempos, con sus medidas, avenidas, calles, 
casas, habitaciones, etc. 

[Y la] calle del me [dio pasa por el me] dio 
de la ciudad, sus [medidas de anchura] tre[ce] jun¬ 
quillos] y un codo =12 codos. Y todas l[as calles 
de la ciudad] están pavimentadas con piedra blan¬ 
ca... mármol y jaspe (l:5-7-DSSE 263). 


Edición 

J. T. Milik, DJD III, 184-93 (fragmentos 5Q suplementados 
con un texto inédito de 4Q). Para otros fragmentos, ver 
Milik, DJD I, 134-5; M. Baillet, DJD III, 84 III, 84-90; 
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B. Jongeling, «Publication provisoire d’un fragment de 
la grotte 11 de Qumrán», JSJ 1 (1970), 58-64. 


26. La Plegaria de Nabonides (4QPsDan ar ac ) 

Es un importante fragmento de una obra en arameo basada 
en el libro de Daniel con su historia de la milagrosa curación 
del rey babilonio Nabucodonosor (605-562 a.C.) de Dan. 4. 
El documento de Qumran describe la curación del último sobe¬ 
rano de Babilonia, Nabonides (555-539 a.C.), obra de un exor- 
cista judío. 

He padecido de úlcera maligna durante siete años... 
y un exorcista perdonó mis pecados. Era un judío 
de entre los [hijos del exilio de Judá, y dijo,] 
«Referid esto por escrito para glorificar y exaltar 
el Nombre del [Dios Altísimo»] (l:3-5-DSSE, 
229). 

Edición preliminar 

J. T. Milik, «‘Priére de Nabonide’ et autres écrits d’un cycle 
de Daniel, fragments de Qumrán 4», RB 63 (1956), 
407- 1 5. 

B. Jongeling et al., Aramaic Texis from Qumran I (Brill, Lei- 
den, 1976), 123-31. 

Traducción inglesa 

DSSE 229. 

Literatura 

A. Dupont-Sommer, «Exorcisme et guérison dans les écrits 
de Qumrán», Congress Volume Oxford, 1959, ( Suppl. 
to VT VII, 1960), 246-61. 

R. Mayer, Das Gebet Nabonidus (Berlin 1962). 

G. Vermes, Jesús el Judío (Muchnik Editores, Barcelona, 1977), 
pp. 72-3, 260-1. 
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27. Pseudo-Daniel (4Q 243) 

El contenido de este fragmento arameo (4QpsDan A a ), 
también llamado Texto del «Hijo de Dios», lo expuso J. T. 
Milik en una conferencia que pronunció en la Universidad de 
Harvard en 1972, y ha publicado un resumen de él J. A. Fitz- 
myer, basándose en esa conferencia. La obra parece ser histó- 
rico-escatológica y, como la Regla de la Guerra (1: 2-4), con¬ 
tiene alusiones al rey de «Asiría» y a «Egipto». A uno de 
los personajes se le ñama «hijo de Dios» pero se le presenta 
diferenciado del «pueblo de Dios» triunfante. 

(7) ... Él será grande en la tierra. 

(8) ... hará... y todos prestarán servicio 

(9) [a él]... grande... él será llamado y será de¬ 
signado por su nombre. 

(1) Él será proclamado hijo de Dios y ellos le lla¬ 
maran hijo del Altísimo. Como una estrella fugaz 

(2) de una visión, así será su reino. Reinarán du¬ 
rante algunos años en 

(3) la tierra y todo lo pisotearán. Una nación atro¬ 
pellará a otra y una provincia a otra provincia 

(4) hasta que se alce el pueblo de Dios y abando¬ 
nen todos la espada. 

Se dice que Milik había identificado al «hijo de Dios» 
con el soberano seleúcida Alejandro Balas (150-145 a.C.). Fitz- 
myer prefiere ver en él al hijo de un rey judío. Ninguno de 
los dos considera mesiánicos los títulos «hijo de Dios» e «hijo 
del Altísimo». 

Edición Preliminar 

J. A. Fitzmyer, «The Contribution of Qumran Aramaic to the 
Study of the New Testament», NTS 20 (1974), 391-4. 

28. Comentario sobre Oseas (4Q 166-167) 

La metáfora de la esposa infiel del profeta se interpreta 
como referida a Israel y sus amantes los gentiles. 
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Interpretado, esto significa que Él los castigó con 
el hambre y la desnudez para que quedaran aver¬ 
gonzados y deshonrados ante las naciones en las 
que confiaban. Ellas no los librarán de sus miserias 
(2:12-14-DSSE 230). 

Otro fragmento menciona al «joven león furioso» (ver más 
adelante pp. 78-9), descrito también como «el último Sacerdote» 
que atacó a Efraín. 

Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 31-2. 

Traducción inglesa 
DSSE 230. 

29. Comentario a Miqueas (1Q 14) 

En este documento, muy mal conservado, ve el comentaris¬ 
ta alusiones a la secta en Miqueas, y al Maestro de Rectitud y 
al «Recitador de Mentiras», enemigo del movimiento. 

[Interpretado, esto alude] al Maestro de Rectitud 
que [expuso la Ley a] su [Consejo] y a todos los 
que libremente se comprometieron a unirse a los 
elegidos de [Dios para mantener la Ley] en el Con¬ 
sejo de la Comunidad (Frag. 8, 10, 6-8-DSSE 231). 


Edición 

J. T. Milik, DJD I, 78. Cotéjese J. M. Allegro, DJD V, 36. 
Traducción inglesa 


DSSE 230. 
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30. Comentario a Nahum (4Q 169) 

Las cuatro columnas fragmentarias del Pesher de Nahum 
constituyen una de las fuentes más importantes para la recons¬ 
trucción de la historia de la secta. El comentario menciona 
por su nombre a los reyes seleúcidas Antíoco y Demetrio, acusa 
a un soberano judío de crucificar a sus adversarios, y reseña 
también una división entre los enemigos de la Comunidad, 
Efraxn y Manasseh. Las alusiones se analizan exhaustivamente 
en el Capítulo 6. 

Interpretado, esto alude al joven león furioso [que 
se venga] de los que buscan la senda fácil y cuelgan 
vivos a los hombres, [cosa nunca vista] antes en 
Israel (l:5-8-DSSE 232). 

Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 37-42. 

Traducción inglesa 
DSSE 231-5. 

Literatura 

A. Dupont-Sommer, «Observations sur le commentaire de 
Nahum découvert pres de la Mer Morte», Journal des 
Savants (1963), 201-27. 

J. D. Asmusin, «Ephralm et Manassé dans le Péshér de 
Nahum», JBL 83 (1964), 389-96. 

S. B. Hoenig, «Dorshé Halahot in the Pesher Nahum Scroll» 
JBL 83 (1964), 119-38. 

«Pesher Nahum ‘Talmud’», JBL 86 (1967), 441-5. 

Y. Yadin, «The Pesher Nahum Reconsidered», IET si (1971) 
1 - 12 . 

A. Dupont-Sommer, «Observations nouvelles sur l’expression 
‘Suspendu vivant sur le bois’», CRAI 1972, 709-20. 
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31. Comentario a Habacuc (lQpHab) 

Es una aplicación de los dos primeros capítulos de Habacuc 
a la historia de la secta y posee gran importancia como fuente 
histórica de información. En él, el enemigo caldeo se transforma 
en los kittim (romanos), enviados por Dios para castigar a los 
«últimos sacerdotes (hasmoneanos) de Jerusalén» por la injus¬ 
ticia cometida con el Maestro de Rectitud por el Sacerdote 
Inicuo que gobernaba entonces. Hacemos un análisis más deta¬ 
llado en el Capítulo 6. Vale la pena destacar que el Tetragrama 
está escrito con caracteres arcaicos (ver antes, pp. 36-7). 

Interpretado, esto alude al Sacerdote Inicuo que 
persiguió al Maestro de Rectitud hasta la morada 
de su exilio intentando confundirlo con su furia 
ponzoñosa. Y en el momento destinado al descanso 
por el Día de Expiación, se apareció ante ellos para 
confundirlos, y para hacerlos caer el Día de Ayuno, 
en su Sabbath de reposo (ll:4-8-DSSE 241-2). 


Edición 

M. Burrows, et al, The Dead Sea Scrolls of St. Mark’s Mo- 
nastery I (1950). 

Traducción inglesa 

DSSE 235-43. 

Literatura 

K. Elliger, Studien zum Habakuk-Kommentar vom Tótem Meer 

(Mohr, Tübingen, 1953). 

F. F. Bruce, «The Dead Sea Habakkuk Scroll», ALUOS 1 
(1958-9), 5-24. 

L. H. Silberman, «Unriddling the Riddle. A Study in the 

Structure and Language of the Habakkuk Pesher», RQ 3 
(1961-2), 323-64. 
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32. Comentario a Zefanias (1Q15; 4Q170) 

Se han hallado pequeños fragmentos de los Comentarios de 
Zefanias en las Cuevas 1 y 4, pero las secciones interpretativas 
no son lo bastante extensas como para traducirlas. Al igual que 
en el Comentario de Habacuc, el Tetragrama aparece también 
aquí con caracteres hebreos arcaicos. 

Edición 

J. T. Milik, DJD I, 80. 

J. M. Allegro, DJD V, 42. 


33. Comentario sobre el Salmo 37 (4Q 171) 

En las cuatro mutiladas columnas de esta obra se describe 
el destino de los buenos y de los malos tal como se refleja en 
la historia de la Comunidad y sus adversarios, Efraín y Manas- 
seh. El conflicto entre el Maestro de Rectitud y el Sacerdote 
Inicuo juega un papel básico. También aparece escrito el Tetra¬ 
grama con caracteres arcaicos. 

Interpretado, esto alude a los malvados Efraín y 
Manasseh, que tratarán de apoderarse del Sacer¬ 
dote y de los hombres de su Consejo en la hora de 
la prueba que se abatirá sobre ellos. Pero Dios los 
rescatará de sus manos. Y serán entregados luego a 
los violentos de entre las naciones para el juicio 
(2:17-19-DSSE 244). 

Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 42-50. 

Traducción inglesa 


DSSE 243-5. 
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Literatura 

J. Carmignac, «Notes sur les Pesherim», RQ 3 (1961-2), 
505-38. 

A. Dupont-Sommer, «Explication des textes hébreux...: Com- 
mentaire du Psaume XXXVII», Annuaire du Collége de 
France 64 (1964), 320-3. «4QpPs 37», ibídem 69 (1969- 
70), 395-404. 

H. Stegemann, «Der Peser Psalm 37» RQ 4 (1963-4), 235-70. 
«Weitere Stüke von 4Q Psalm 37...», RQ 6 (1967-9), 
193-227. 

D. Pardee, «A Restudy of the Commentary on Psalm 37 from 
Qumran Cave IV», RQ 8 (1973), 163-94. 

Para otros comentarios de Salmos muy mutilados, ver 

DJD V, 49 (Ps. 60:8-9); 51-3 (Pss 127:2^3-5; 129:7-8; 

118:26). 


34. El Tárgum de Job (llQtg Job) 

Se trata de una traducción al arameo, no del todo literal 
ni adecuadamente parafrástica, de secciones importantes de Job 
entre 17:14 y 42-11. Los editores fechan la copia del Manus¬ 
crito en el primer siglo d.C., y su composición, alrededor del 
año 100 a.C. Lo consideran palestino, y consideran su lenguaje 
representativo del arameo que hablaba Jesús. También se dice 
que la obra es idéntica al Tárgum de Job condenado por 
Rabban Gamaliel I en la primera mitad del primer siglo d.C. 
(yShabbath 15; bSabbath 11.5a). Pero otro erudito, T. Murao- 
ka, tras un detallado análisis lingüístico del texto, ha llegado 
a la conclusión de que el Tárgum se compuso en Mesopotamia 
entre el 250 y el 150 a.C., en cuyo caso habría que excluir 
cualquier relación directa entre la lengua de este documento y 
el arameo de Galilea que utilizaban Jesús y sus seguidores. 

Edición 

J. P. M. van der Ploeg, A. S. van der Woude, Le Tárgum de 
Job de la grotte 11 de Qumrán (Brill-Leiden, 1971). 
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Texto arameo y traducción inglesa 

M. Sokoloff, The Targum to from Qumran Cave XI, (Bar 
lian University, Ramat Gan, 1974). 

B. Jongeling et. al., Aramaic Texis from Qumran I (Brill-Lei- 
den, 1976), 3-73. 

Literatura 

J. A. Fitzmyer, «Some Observations on the Targum of Job, 
from Qumran Cave 11» CBQ 36 (1974), 503-24. 

T. Muraoka, «The Aramaic of the Oíd Targum of Job from 
Qumran Cave XI», JJS 25 (1974), 425-43; «Notes on 
the Oíd Targum of Job from Qumran Cave XI», RO 9 
(1977), 117-25. 


35. Comentario sobre las Leyes Bíblicas (4Q 159) 

Este documento, también llamado «Ordenanzas», hace una 
interpretación nueva de una serie de preceptos bíblicos. Por 
ejemplo, Deut. 23:25 («Si entras en la mies granada de tu pró¬ 
jimo, podrás coger unas espigas con la mano») se interpreta 
en el sentido de que un judío pobre puede comer trigo cogido 
de un campo, pero no llevárselo a casa. Puede llevárselo, sin 
embargo, si es el grano de la trilla recogido en una era. 
Exod. 30:11-16 (38:26-28) indica el deber de un sólo pago 
de dinero de rescate; nada se nos dice del impuesto anual del 
Templo, asociado tradicionalmente con este pasaje. Lev. 25.39- 
46, que prohíbe la compra de compatriotas como esclavos, 
prohibe, según este comentario, su venta a los gentiles. En 
Deut. 22:5 se explaya sobre la prohibición de ponerse ropa 
del sexo opuesto, y 22:13-14 legisla sobre el caso del marido 
que denuncia que su esposa no era virgen en el momento de 
la boda. 


Y la examinarán [en lo que concierne] a su honra, 
y si él no ha mentido en lo que la concierne, será 
ella condenada a muerte. Pero si él la ha h umill ar, 
[falsa]mente, se le impondrá una multa de dos 
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minas, y no podrá divorciarse de ella en toda su 
vida (2:8-10-DSSE 252). 


Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 6-9. Cotéjese J. Strugnell, RQ 7 (1970), 
175-9. 

Traducción inglesa 
DSSE 249, 252. 

Literatura 

J. Liver, «The Half-Shekel Offering in Biblical and Post-Bibli- 
cal Literature», HTR 56 (1963), 173-98. 

Y. Yadin, «A Note on 4Q 159 (Ordinances)», IEJ 18 (1968), 
250-2. 

F. D. Weinert, «4Q 159: Legislation for an Essence Commu- 

nity Outside oí Qumran», JSJ 4 (1974), 179-207. 

G. Vermes, PBJS, 41-2. 


36. Midrash (o Comentario) sobre los Últimos Días (4Q 174) 

Del Florilegio 4Q han sobrevivido dos columnas fragmen¬ 
tarias. En él se combinan fragmentos de Exodo 15, Amos 9, 
Salmos 1, Isaías 8, Ezequiel 44 y Salmos 2, para hacer una 
interpretación nueva de la historia de la construcción del Tem¬ 
plo por Salomón (2 Sam. 7:10-14), al objeto de introducir en 
ella la creación de la Comunidad y la llegada del Mesías da- 
vídico. 

Yo [seré] su padre y el será mi hijo. Él es la Rama 
de David que surgirá con el Intérprete de la Ley 
[para gobernar] en Sión [al final] de los tiempos 
(1:11-12-DSSE 246). 

En otros fragmentos minúsculos pero identificables hay co¬ 
mentarios de Deutoronomio 33:8-11,12,19-21. 



Edición 
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J. M. Allegro, DJD V, 53-7. Cotéjese Strugnell, RQ 7 (1970) 
220-5. 


Traducción inglesa 
DSSE .245-7. 


Literatura 


Y. Yadin, «A Midrash on 2 Sam. VII (4Q Florilegium)» IEJ 9 
(1959), 95-9. 

D. Flusser, «Two Notes on the Midrash on 2 Sam. VII (4Q 
Florilegium)», IEJ 9 (1959), 99-109. 


37. Una Antología Mesiánica (4Q 175) 

Los Testimonios, textos bíblicos que se consideran la base 
de las enseñanzas mesiánicas de la Comunidad, consisten en 
cinco citas de la Biblia dispuestas en cuatro grupos. El texto 
bíblico del último grupo va acompañado de una cita de un escri¬ 
to de la secta. 

El primer grupo combina Deuteronomio 5:28-29 con Deut. 
18:18-19 («Yo haré surgir de entre los suyos un profeta como 
tú», etc.). El segundo transcribe parte del oráculo de Balam 
de Números 24: 5-17 (que incluye «Álzase de Jacob una estre¬ 
lla, surge de Israel un cetro», etc.). El tercero repite la bendi¬ 
ción de Moisés a los levitas e, implícitamente, la del Mesías 
Sacerdote de Deuteronomio 33:8-1 («Bendice su poder, Oh 
Señor, y deléitate en el trabajo de sus manos», etc.). El cuarto 
grupo empieza con Josué 6:26, luego explica este texto con 
la ayuda de los Salmos de Josué de la secta, que se consideran 
aplicables a los principales adversarios de la Comunidad. 

Cuando Josué acabó de alabar y dar gracias, dijo: 
¡Maldito sea el hombre que reconstruya esta ciu- 
dad! ¡Que eche los cimientos sobre su primogénito 
y asiente la puerta sobre su hijo menor! Mirad que 
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un hombre maldito, un hombre de Satán, se ha le¬ 
vantado para transformarse en red y en causa de 
destrucción para su pueblo y para todos sus vecinos. 
Y alzóse [su hermano] y [gobernó], siendo ambos 
instrumentos de violencia. Han reconstruido [Jeru- 
salén y han erigido] una muralla y torres para hacer 
de ella alcázar de impiedad... (l:21-26-DSSE 248). 


Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 57-60. Cotéjese J. Strugnell, RQ 7 
(1970), 225-9. 

Traducción inglesa 

DSSE 247-9. 

Literatura 

J. Asmusin, «4Q Testimonia, 15-17», Hommages a André 
Dupont-Sommer (Adrienne-Maisonneuve, París, 1971), 
357-61. 


38. Pdabras de Consuelo (4Q 176) 

Esta colección llamada Tanhumim (Consuelos) contiene ex¬ 
tractos del Salmos 79:2-3, Isaías 40:1-5, 41:8-9, 43:1-2, 4-6, 
49:7, 13-17, 51:22-23, 52:1-3, 54:4-10, 52:1-2 y Zacarías 
13:9. A los textos bíblicos siguen comentarios, pero tan frag¬ 
mentarios que son intraducibies. 

Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 60-7. Cotéjese J. Strugnell, RQ 7 
(1970), 229-36. 


39. Catenae (4Q177, 182, 183) 


Estas Catenae o «cadenas» de citas e interpretaciones están 
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demasiado dañadas para que pueda extraerse de ellas un sen¬ 
tido coherente, pero pueden identificarse los siguientes pasa¬ 
jes bíblicos: Deuteronomio 7:15; Ezequiel 20:32; Oseas 5:8; 
Isaías 17:30, 32:7; Salmos 11:1, 12:1; Isaías 22:13; SaW 
12:7, 13:2-3, 5; Ezequiel 25:8; Jeremías 4:4; Jeremías 18:18; 
Salmos 6:2-3; Joel 2:30; Salmos 16:3; Nahum 2:11; Sal¬ 
mos 17:1. 

Edición 

J. M. Allegro DJD V, 80-2. Ver J. Strugnell, RQ 7 (1970) 
236-7. 

40. El Documento de Melquisedec (llQMelc.) 

Estos trece fragmentos son los restos de un midrash esca- 
tológico, es decir un comentario sobre diversos temas bíblicos 
relacionados con la consumación de los tiempos. Se basan en 
Levítico 25:1.3, Deuteronomio 15:2 e Isaías 61:1 y se encon¬ 
traron en la Cueva 11. La salvación proclamada se considera 
parte de la restauración general de la propiedad en los años de 
Jubileo, cada cincuenta, restauración que considera la Biblia 
como una redención de las deudas. El Salvador, jefe de los 
seres celestiales (literalmente «dioses», elohim), es Melquise¬ 
dec, idéntico al arcángel Miguel. El juzgará y condenará a 
Belial, Príncipe de las Tinieblas. La liberación final llegará el 
Día de Expiación, cuando los Hijos de la Luz alcancen el perdón 
de todos sus pecados. 

[Para anunciar la libertad de los cautivos (Isa. 
61:1). Su interpretación es que Él] los asignará a 
los Hijos del Cielo y a la herencia de Melquisedec; 
p[ues Él los echará] a [suertes] entre las cu[otas 
de Melquise]dec, quien los llevará de vuelta allá 
y les anunciará la libertad, perdonándoles (la mal¬ 
dad) de todas sus iniquidades (2:4-6-DSSE 266). 


Edición 


A. S. van der Woude, Melchisedek ais himmlischer Erlóserges- 
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talt in der neugefundenen eschatologischen Midraschim 
aus Qumran Hóhle XI», Oudtestamentische Studien 14 
(1965), 354-73. 

Traducción inglesa 

DSSE 265-8. 

Literatura 

Y. Yadin, «A Note on Melchizedek and Qumran», IEJ 15 
(1965), 152-4. 

M. de Jonge, A. S. van der Woude, «11Q Melchizedek and the 
New Testament», NTS 12 (1966), 301-26. 

A. Dupont-Sommer, «Explication des textes hébreux découverts 
á Qumran... 11 QMelch», Annuaire du Collége de Trance 
68 (1968-9), 426-30. 

J. A. Fitzmyer, Essays on the Semitic Background of the New 
Testament (Chapman, London, 1971), 245-67. 

M. Delcor, «Melchizedek from Génesis to the Qumran Texts 
an the Epistle to the Hebrews», JSJ 2 (1971), 115-35. 

J. T. Milik, «Milki-sedeq et Milki-resha’...» , JJS 23 (1972), 
96-109. 

F. du T. Laubscher, «God’s Angel of Truth and Melchizedek. 
A Note on llQMelch 13b», JSJ 3 (1972), 46-51. 

F. L. Horton, The Melchizedek Tradition (C.U.P., Cambridge, 
1976), 64-82. 


IV. Composiciones varias 


41. TI Rollo de Cobre (3Q 15) 

Esta lista de tesoros reales o imaginarios se halló en dos 
partes en la Cueva 3. Como ninguna de las dos secciones podía 
desenrollarse por el avanzado estado de oxidación del material, 
H. W. Baker las cortó en tiras longitudinales, que descifraron 
J. T. Milik y J. M. Allegro. Escrito en el dialecto postbíblico 
hebreo (mishnaico), este documento menciona sesenta y cuatro 
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escondites de oro, plata, especias y manuscritos. El total es tan 
enorme que Milik lo supone fantástico; pero según otra teoría 
estas riquezas pertenecían a la secta esenia, o las habían sacado 
del Templo de Jerusalén los zelotes defensores de la capital, 
y las habían escondido luego en el desierto de Judea. 

En Horebbeh que está en el Valle de Ajor, debajo 
de los escalones que van hacia el este, a cuarenta 
codos: una caja de plata con 17 talentos (1:1-4). 


Edición 

J. T. Milik, DJD III, 211-302. 

Literatura 

J. M. Allegro, The Treasure of the Copper Scroll (Doubleday, 
Garden City, 1960). 

J. Jeremías, J. T. Milik, «Remarques sur les rouleaux de cuivre 
de Qumran», RB 67 (1960), 220-3. 

E. Ullendorf, «The Greek Letters of the Copper Scroll», VT 11 
(1961) 227-8. 

E. M. Laperrousaz, «Remarques sur l’origine des rouleaux de 
cuivre découverts dans la grotte 3 de Qumran», RHR 
159 (1961), 157-72. 

B. Z. Lurie, The Copper Scroll from the Wilderness of Jerusa- 
lem (Kiryath Sepher, Jerusalem, 1963) en hebreo. 

M. R. Lehmann, «Identification of the Copper Scroll based on 
Technical Terms», RQ 5 (1964), 97-105. 


42. Horóscopos (4Q 186) 

Es éste un curioso documento, escrito en hebreo, pero de 
izquierda a derecha en lugar de derecha a izquierda, que con¬ 
tiene una mezcla de caracteres hebreos arcaicos y cuadrados 
y también caracteres griegos. Parece relacionar características 
físicas con cualidades específicamente espirituales, y relacionar 
ambas con la posición de los planetas en el momento del naci¬ 
miento de una persona. De las tres personas que menciona, 
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una es muy mala, con una proporción de una parte de Luz y 
ocho de Tinieblas; tiene el cuerpo obeso, los dedos de los 
pies cortos y gruesos, muslos gordos y velludos y dientes desi¬ 
guales. Otra es pasablemente buena, con una proporción de 
Luz y Tinieblas de 6 a 3; tiene el cuerpo flaco, los dedos de 
los pies largos y delgados; el carácter, dulce. La tercera es muy 
buena. La Proporción Luz-Tinieblas es la inversa de la de la 
primera, es decir 8:1. 

Tiene los ojos negros y relampagueantes... dulce 
la voz. Los dientes bellos e iguales. No es alto ni 
bajo... y tiene los dedos largos y delgados. Los mus¬ 
los esbeltos... [y los dedos de los pies] bien ali¬ 
neados (4Q 186 [2] 2:1-6). 


Edición 

J. M. Allegro, DJD V, 88-91. Ver J. Strugnell, RQ 7 (1970), 
274-6. 


Traducción inglesa 

DSSE 268-70. 

Literatura 

J. Carmignac, «Les horoscopes de Qumrán», RQ 5 (1965), 
199-217. 

A Dupont-Sommer, «Deux documents horoscopiques esséniens 
découverts á Qumrán prés de la Mer Morte» CRAI 
(1965), 239-53. 

R. Gordis, «A Document in Code from Qumrán» JSS (1966), 
37-9. 

M. Delcor, «Recherches sur un horoscope en langue hébraique 
provenant de Qumrán», RQ ^ (1966), 521-42. 


43. Un Horóscopo Mesiánico (4QMess ar) 

Este horóscopo arameo parece predecir la apariencia física 
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y el carácter del futuro Príncipe de la Congregación o Mesías 
rey. Profetiza que sera pelirrojo y que tendrá en el muslo una 
marca de nacimiento, y que habrá alcanzado la edad de discre¬ 
ción al cumplir los dos años. 

El juicio y la prudencia serán con él, y conocerá los 
secretos del hombre. Su sabiduría alcanzará a todos 
los pueblos, y conocerá los secretos de todo lo que 
vive. Y todos los designios que tejan contra él serán 
inútiles, y grande será [su] imperio en todo lo que 
vive. Sus planes [se cumplirán] pues él es el Elegi¬ 
do de Dios (1:7-10-DSSE 270). 

Edición preliminar 

J. Starcky, «Un texte messianique araméen de la grotte 4 de 
Qumran», Memorial du Cinquantenaire 1914-1964 de 
l’École des langues orientales anciennes de l’lnstitut 
Catholique de París (Bloud et Gay, París), 51-66. 

Traducción inglesa 

DSSE 270 

Literatura 

J. A. Fitzmyer, Essays on the Semitic Background the New 
Testament (Chapman, London, 1971), 127-60. 

P.D. A la sección de interpretación de la Biblia puede ahora 
agregarse: 21a Targum de Levítico (4Q156) que abarca partes 
de Lev. 16-12-15, 18-21; 34a Tárgum de Job (4Q 157) relacio¬ 
nado con Job 3:5-9; 4:16-5:4. J. T. Milik, DJD VI 86-90. 






4. VIDA E INSTITUCIONES DE LA SECTA 


Los fragmentos de información recogidos en los Rollos y 
otras fuentes antiguas, así como los procedentes de restos ar¬ 
queológicos, han ido combinándolos pieza a pieza los especia¬ 
listas, en el curso de las tres últimas décadas, hasta componer 
un retrato razonable y convincente de las personas y los acon¬ 
tecimientos a que aluden. Partiendo de los datos reunidos, se 
han propuesto fechas y personas, y se han delineado expecta¬ 
tivas y estados de ánimo de tipo religioso. Se han revelado 
aspectos de la vida ascética que llevaban en Qumran hombres 
que trataban de hallar en la soledad del desierto «perfección de 
conducta». Pero también se ha revelado otro tipo de vida den¬ 
tro de la secta, hombres y mujeres que vivían en una fraterni¬ 
dad exclusivista dentro de los límites más amplios de la socie¬ 
dad palestina, aunque sujetos al mismo riguroso cumplimiento 
de la Ley mosaica que sus compañeros del desierto. Pero, pese 
a todo lo logrado en el conocimiento y comprensión de la 
secta del Mar Muerto, el enigma no se ha resuelto, ni mucho 
menos, definitivamente. Después de tanto tiempo, no estamos 
aún seguros de haber interpretado correctamente, o cotejado 
en la debida forma, la totalidad de los datos. Siguen surgiendo 
interrogantes y aún no podemos aclararlos con seguridad. 

Nuestra perplejidad se debe sobre todo a la ausencia, en los 
documentos, ausencia individual o simultánea, de una exposi¬ 
ción sistemática de la constitución y las leyes de la secta. La 
Regla de la Comunidad legisla para una especie de sociedad 
monástica; los estatutos de la Regla de Damasco, para la vida 
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laica normal; y la Regla de la Guerra y la Regla Mesiánica, 
por su parte, aunque estén relacionadas con las otras dos y aun¬ 
que reflejen en parte una situación contemporánea, planifican 
una era futura. 

Considerada en conjunto, sin embargo, esta documentación 
deja claro que los miembros de la secta se consideraban el ver¬ 
dadero Israel, los depositarios de las auténticas tradiciones del 
tronco religioso del que se había separado. En efecto, organi¬ 
zaron su movimiento de modo que correspondiera fielmente al 
de Israel mismo, dividiéndolo en sacerdotes y laicado, denomi¬ 
nando a los sacerdotes «hijos de Zadok» —Zadok había sido 
Sumo Sacerdote en la época de David— y agrupando a los 
laicos, según el modelo bíblico, en doce tribus. Esta estructura 
aparece en la descripción que se hace en la Regla de la Guerra 
del culto en el Templo tal como se suponía que iba a ser en la 
consumación de los tiempos: 

Los doce sacerdotes principales oficiarán en el sacri¬ 
ficio diario ante Dios... Irán después los jefes de 
los levitas en número de doce, uno por cada tribu... 
Después los jefes de las tribus (1QM 2:l-3-DSSE 
125). 

Aún siguiendo el modelo bíblico, la sociedad de la secta 
(excluyendo la tribu de Leví) se clasificaba además en las uni¬ 
dades de Millares, Centenas, Cincuentenas y Decenas (1QS 
2:21; CD 13:l-2-DSSE 74, 1.15). No sabemos hasta qué punto 
son simbólicas estas cifras, pero es probable que «Millares» 
fuese algo más que una metáfora. No está de más decir, a este 
respecto, que los arqueólogos han deducido del hecho de que 
el cementerio contenía mil cien tumbas, cavadas en el curso de 
aproximadamente doscientos años, que la población de Qumran, 
un asentamiento de indudable importancia, no puede haber 
contado nunca con más de 150 a 200 almas a la vez (R. de 
Vaux, Archaeology, pág. 86). Además, como se verá en el capí¬ 
tulo 5, el número total de miembros de la secta esenia en el 
primer siglo d.C. apenas excedía los «cuatro mil» (ver pági¬ 
na 130). 

Considerando ahora los dos tipos separadamente, la cofra¬ 
día monástica de Qumran alude a sí misma en la Regla de la 
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Comunidad como los «hombres de santidad» y «los hombres 
de santidad perfecta», y a la secta como «la Comunidad», y 
«Consejo de la Comunidad». El asentamiento estaba dedicado 
exclusivamente a la religión. El trabajo debía ser una parte 
necesaria de la vida; es evidente, a juzgar por los restos descu¬ 
biertos en Qumran, que labraban la tierra, hacían vasijas, cur¬ 
tían pieles y copiaban manuscritos. Pero no hay indicios de 
esto en los documentos. Sólo se dice que debían «comer en 
común, rezar en común, y deliberar en común» (1QS 6:2-3- 
DSSE 81), viviendo de modo que pudiesen «buscar a Dios 
con toda el alma y todo el corazón» (1QS l:l-2-DSSE 72). 
Absolutamente obedientes a cada una y todas las leyes de 
Moisés y a todo lo ordenado por los profetas, debían amarse 
los unos a los otros y compartir entre sí «sabiduría, poderes 
y posesiones (1QS 1:11-DSSE 72). Debían atenerse escrupu¬ 
losamente a las horas destinadas a la oración, y a todos los 
demás actos de una vida litúrgica al margen del Templo de 
Jerusalén y de su culto oficial. «Lejos de donde habitan los 
impíos» (1QS 8:13-DSSE 85-6), (1QS 8:13-DSSE 85-6), debían 
estudiar la Torah en el desierto y así «expiar por la Nación» 
(1QS 8:6,10-DSSE 85) y sus hombres inicuos, a los que debían 
profesar un «odio eterno» (1QS 9:21-DSSE 88); aunque acom¬ 
pañase a esto la firme convición de que su destino estaba sólo 
en manos de Dios. Así lo proclama el poeta en el Himno con 
el que termina la Regla de la Comunidad: 

No pagaré con mal el mal a nadie; 

Le acosaré con la bondad. 

Pues quien juzga a cuanto vive es Dios 
Y Él dará su merecido al hombre. 

(1QS 10:17-18-DSSE 90-1). 

Debían ser veraces, humildes, justos, honrados, caritativos, 
y modestos. Debían 

velar en comunidad un tercio de cada noche todo 
el año, para leer el Libro y estudiar la Ley y rezar 
juntos (1QS 6:7-8-DSSE 81). 
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Estos son, como puede verse, sin duda, el tipo de consejos 
que suelen dar los hombres consagrados a la contemplación. 
Un punto que hay que tener en cuenta, sin embargo, es que la 
vida contemplativa no es rasgo característico del judaismo. 
Otro elemento específico de los miembros de la secta es que 
debían reunir otro requisito además de la santidad: debían 
llegar a dominar el conocimiento de los «dos espíritus» en los 
que «caminan» todos los hombres, los espíritus de la verdad 
y la mentira, y aprender a diferenciar el uno del otro. En otras 
palabras, se les enseñaba a identificar a un «hijo de la Luz» 
o un «hijo de la Luz» en potencia, y a reconocer al «hijo 
de las Tinieblas» que pertenecía al «bando de BeUal» (1QS 
3:13-4.-25-DSSE 75-8; ver más adelante, pp. 175-6). La jerar¬ 
quía era en Qumran estricta y formal, desde el nivel más alto 
hasta el más bajo. Todos los fieles estaban inscritos en «la 
orden de su rango» (1QS 6:22-DSSE-82) —el término «orden» 
se repite constantemente— y estaba obligado a atenerse estric¬ 
tamente a ella en todas las reuniones de la Comunidad y en 
la mesa. Pero los «hijos de Zadok, los sacerdotes» constituían 
la orden superior. Si bien no se menciona nada específico al 
respecto en la Regla de la Comunidad, el superior, el llamado 
mebaqqer o guardián, era sin duda uno de ellos, como también 
lo era el Tesorero de la Congregación a quien se confiaba el 
manejo de los asuntos materiales de la Comunidad. En él re¬ 
caía la responsabilidad fundamental de decidir en materia de 
doctrina, disciplina, pureza e impureza y, en particular, en 
todo lo referente a «la justicia y la propiedad» (1QS 9: 7-DSSE 
87). También era una regla básica del orden jerárquico el que 
tuviese que estar presente un sacerdote en toda asamblea de 
diez o más que se convocase para discutir algo, para estudiar 
la Biblia o para orar. 

Debía rezar también un sacerdote la oración de gracias 
antes de las comidas en común, y a él correspondían también 
las bendiciones (1QS 6: 3-8-DSSE 81). Él era, sin duda, el que 
tenía el deber de estudiar continuamente la Ley (1QS 6:7; 8; 
11-12-DSSE 81,85). Un rasgo interesante de la orden sacerdo¬ 
tal de Qumran es que su prioridad era absoluta. En el judais¬ 
mo de Mishnah, el sacerdote es superior al levita, el levita al 
israelita, y el israelita al «bastardo» (mHorayoth 3: 8). Pero 
la prioridad sacerdotal es condicional. Si el «bastardo» es un 



Vida e instituciones de la Secta 97 

hombre sabio, se nos dice, y el Sumo Sacerdote un «patán», «el 
bastardo... está por encima del Sumo Sacerdote». 

El cargo más alto correspondía a la persona del Guardián 
también conocido como el «Maestro» ( maskil ). Él debía ense¬ 
ñar a la Comunidad a vivir conforme al «Libro de la Regla de 
la Comunidad» (1QS 1:1-DSSE 72), e instruirla en la doctrina 
de los «dos espíritus». Él debía presidir las asambleas, permi¬ 
tiendo hablar a aquellos que lo desearan (1QS 6: 11-13-DSSE 
81). Él valoraba, de acuerdo con sus cofrades, el progreso es¬ 
piritual de los que estaban a su cargo y los ordenaba según sus 
méritos (1QS 6:21-2-DSSE 82). No debía, por contra, dis¬ 
cutir Con «los hombres del Foso» ni transmitirles las doctri¬ 
nas de la secta (1QS 9: 16-17-DSSE 88). 

De las instituciones de la secta, la más importante parece 
haber sido el Consejo de la Comunidad o asamblea de la Con¬ 
gregación. A juzgar por un pasaje donde se ordena a todos los 
miembros sentarse en sus sitios correspondientes («los sacer¬ 
dotes se sentaran primero y después los ancianos, y luego el 
resto de la comunidad según sus rangos», 1QS 6:8-9-DSSE 
81), parece que se trataba de una asamblea de toda la comuni¬ 
dad, presidida por los sacerdotes y notables, dirigidos por el 
Guardián. Pero en otro texto la regla es ésta: 

En el Consejo de la Comunidad habrá doce hom¬ 
bres y tres Sacerdotes perfectamente versados en 
cuanto revela la Ley, y cuyas obras sean verdad, rec¬ 
titud, justicia, amorosa bondad y humildad. Ellos 
preservarán en la Tierra la fe con la constancia y 
con la mansedumbre y compensarán los pecados 
practicando la justicia y padeciendo las desdichas 
de la aflicción. Se comportarán con todos los hom¬ 
bres según la regla de la verdad y la ley de la 
época (1QS 8:l-4-DSSE 85). 

No hay otras referencias a estos tres sacerdotes y estos doce 
hombres, de modo que no podemos saber seguro qué puesto 
ocupaban en el orden jerárquico de Qumran. Su presencia era 
esencial, sin duda: la Regla afirma que cuando «éstos estén en 
Israel, el Consejo de la Comunidad se asentará en verdad» 
(1QS 8:4-5-DSSE 85). Pero aún seguimos sin saber si consti- 
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tuían el núcleo de la totalidad de la secta, o el quorum mínimo 
de su dirección, un símbolo de las doce tribus y los tres clanes 
levíticos, o un grupo especial y selecto dentro del Consejo, el 
llamado otras veces «Cimientos de la Comunidad». De cual¬ 
quier modo, es evidente la finalidad de las asambleas. Era la 
de analizar la Ley, discutir los asuntos del día, aceptar o recha¬ 
zar a recién llegados bajo la dirección del Guardián, oír las 
acusaciones contra los delincuentes y hacer una valoración anual 
del progreso de cada miembro, ascendiéndolos o rebajándolos 
de rango, también bajo la dirección del Guardián (1QS 5:23-4; 
6:13-23-DSSE 80-2). En las sesiones debía haber orden y 
silencio: el que desease dar su opinión o hacer una pregunta 
debía pedir permiso con humildad pero vehemencia, según un 
modo prescrito. Debía ponerse de pie y decir al Guardián y 
a la Congregación: «Tengo algo que decir a la Congregación» 
v esperar luego que le concediesen permiso para seguir ade¬ 
lante (1QS 6:8-13-DSSE 81). 

Se ha conservado el procedimiento que se seguía para in¬ 
vestigar las infracciones de la Ley y de la Regla de la secta 
y la lista de faltas con sus correspondientes sentencias nos 
dice más de la mentalidad de los ascéticos del Mar Muerto de 
lo que pueda hacerlo cualquier exposición aislada de su doc¬ 
trina y sus principios. 

Empezaremos por los pecados más graves: toda transgresión 
por acción u omisión a «una norma de la Ley de Moisés, sobre 
cualquier punto que fuese» merecía la expulsión inmediata. 
Ninguno de los antiguos compañeros del transgresor podría, 
a partir de entonces, tener relación con él (1QS 8:21-24- 
DSSE 86). 

La expulsión se producía, en segundo lugar, por pronun¬ 
ciar el Nombre divino, fuese cual fuere la razón: 

Si alguien pronuncia el Nombre [Más] Venerable, 
aunque sea frívolamente, o por un sobresalto, o 
por cualquier razón, leyendo el Libro u orando, 
será expulsado y no volverá (1QS 6:27-7:2-DSSE 
84). 


Era causa de expulsión en tercer lugar el calumniar a la 
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Congregación (1QS 7:16-DSSE 84). Y en cuarto rebelarse 
contra los «Cimientos» de la Comunidad: 

El que haya murmurado contra los Cimientos de la 
Comunidad será expulsado y no volverá (1QS 
7:17-DSSE 84). 

Por ultimo, cuando un hombre había sido miembro del 
Consejo durante por lo menos diez años y había desertado luego 
para «seguir la necedad de su corazón», no sólo debía ser ex¬ 
pulsado sino que se aplicaba la misma pena a cualquiera de 
sus antiguos colegas que le compadeciese y compartiese con él 
comida o dinero (1QS 7:22-23-DSSE 84-5). 

Los delitos restantes son de los que podrían confesarse y 
censurarse en cualquier orden monástica cristiana actual, aunque 
quiza no se pueda decir lo mismo de las penitencias que se 
imponían por ellos. 

En orden decreciente de gravedad: al que «traicionaba la 
verdad y seguía la necedad de su corazón» (1QS 7:18-21-DSSE 
84), o transgredía la Ley Mosaica inadvertidamente (1QS 8:24- 
9:1-DSSE 86), se le castigaba con dos años de penitencia. 
Perdía su rango y durante el primer año quedaba excluido de 
la «pureza» de la Congregación, y durante el segundo año, de la 
«bebida». Ya explicaremos luego ambos conceptos. Después la 
Congregación le examinaba de nuevo y podía recuperar su 
puesto en el orden jerárquico. 

Mentir en asuntos de propiedad, lo cual muy probable¬ 
mente consistía en ocultar parcialmente las pertenencias perso¬ 
nales, acarreaba la exclusión de la «pureza» durante un año, y 
una reducción de un cuarto en la ración de alimentos (1QS 
6.-25-27-DSSE 82-3). La falta de respeto a un cofrade de más 
alto rango, la grosería y la impertinencia con un sacerdote, la 
calumnia y el insulto premeditado, todo esto merecía un año 
de penitencia y la exclusión de la «pureza» (1QS 6:25-27; 
2-5-DSSE 82-4). Después, las penas bajan hasta seis meses, 
treinta días y diez días de penitencia. 

Por mentir y engañar premeditadamente de palabra o de 
hecho, por malevolencia injustificada, por tomar venganza, 
por quejarse de un compañero injustamente, y también por pre¬ 
sentarse «desnudo ante un compañero sin haberse visto forzado 
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a hacerlo» —una regla curiosa— se imponía una pena de 
seis meses. Por no cuidar a un compañero y por hablar necia¬ 
mente: tres meses. Por quedarse dormido en una reunión del 
Consejo, por salir del Consejo mientras los miembros están 
de pie (¿en oración?), por escupir en el Consejo, por «reírse 
a carcajadas neciamente», por estar «tan pobremente vestido 
que al sacar la mano» —«mano» es un eufemismo— «de 
debajo de la ropa se viese su desnudez»: treinta días. Y por 
abandonar la asamblea tres veces sin razón, por interrumpir a 
quien habla, por gesticular con la mano izquierda: diez días 
(1QS 7-DSSE 83-4). 

Que la mesa común era de gran importancia en la vida 
diaria en Qumran lo indica el que sólo a los profesos plenos 
y a los intachables, es decir los que estaban... «inscritos... en 
pureza» y no habían sido descalificados luego, se les permitía 
sentarse a ella. No hay ninguna mención explícita de un baño 
ritual antes de las comidas pero, por diversas referencias a la 
purificación con agua, como también por la presencia de por 
lo menos dos instalaciones de baños en Qumran, es probable 
que los sectarios se bañaran antes de comer. Pero poco más nos 
dice de la comida misma la Regla de la Comunidad, aparte de 
que cuando se ponía la mesa «para comer y el nuevo vino 
para beber», el sacerdote debía ser el primero en bendecir el 
alimento y la bebida (1QS 6:4-5-DSSE 81). Se podría deducir 
que después de él los otros hacían lo mismo, deducción que 
apoya la Regla Mesiánica, en la que se describe una comida simi¬ 
lar con la presencia de dos Mesías (lQSa 2:17-21-DSSE 121). 
Existe cierta incertidumbre en torno al significado de «nuevo 
vino», pero da la impresión, por el uso que se hace en los 
Manuscritos de las dos palabras hebreas que significan vino, 
tirosh y yayin, que esta última tenía connotaciones peyorativas. 
No sería extraño que el «vino» bebido por los sectarios, «la 
bebida de la Congregación», fuese zumo de uva no fermentado. 

Otro tema crucial a tener en cuenta en este apartado sobre 
la vida e instituciones de la secta es el del ingreso en ella. Y si 
puede parecer extraño que se incluya hacia el final y no al 
comienzo, la explicación es que con una idea, por muy esque¬ 
mática que sea, de lo que traía consigo el hecho del ingreso, 
resulta más fácil entender el proceso mediante el cual un judío 
se incorporaba al movimiento. 
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Según el procedimiento utilizado en Quintan, el que quería 
unirse a la secta había de pasar un período de prueba, de por 
lo menos dos años y puede que tres o más. Su primer paso era 
presentarse ante el Guardian «a la cabeza de la Congregación», 
queriendo decir, sin duda, durante una sesión de la Congrega¬ 
ción, que examinarla sus antecedentes para determinar si era 
un digno aspirante. Si quedaban satisfechos, «entraba en la 
Alianza» (1QS 6:13-15-DSSE 81-2). Es decir, hacía promesa 
solemne, allí mismo, de seguir la Torah tal como la interpre¬ 
taba la secta, prometiendo fervientemente 

por juramento vinculante, cumplir con todo su co¬ 
razón y su alma los mandamientos de la Ley de 
Moisés según todo lo que de ella ha sido revelado a 
los hijos de los Guardianes de la Alianza (1QS 
5:7-ll-DSSE 79). 

Tras otro período, de duración no determinada, durante el 
cual el Guardián enseñaba «todas las reglas de la Comunidad», 
se presentaba una vez más ante la Congregación que lo con¬ 
firmaba como novicio o lo despedía. Pero aunque se le admitie¬ 
se ya en el Consejo de la Comunidad, tardaba aún en acceder 
a la «pureza» otro año entero. 

Este concepto de cosas puras ( tohorah, taharah, b tohoroth, 
literalmente «purezas») requiere algún comentario. En la litera¬ 
tura rabínica, tohoroth significa, en general, alimento ritual¬ 
mente puro, como también las vasijas y útiles en que se tiene 
o cocina. También incluye las prendas de vestir. Los rabinos di¬ 
ferencian ademas las tohoroth de los mashkin, líquidos, que 
eran mucho mas proclives a contaminarse que los alimentos 
solidos. Por lo tanto, al ordenar al novicio que no tocara las 
cosas puras de la Congregación, la Comunidad le prohibía todo 
contacto con sus ollas, vajilla, escudillas y, necesariamente, 
con el alimento que contenían. Es decir, no debía sentarse a la 
mesa común. 

Durante el primer año de noviciado, el recién llegado a la 
secta no podía compartir las propiedades de ésta. En un tercer 
examen la comunidad evaluaba «su conocimiento y observancia 
de la Ley» y, si se juzgaba su progreso aceptable, había de en¬ 
tregar su dinero y sus pertenencias al «Tesorero de la Congre- 
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gación», pero se guardaban aparte y aún no se integraban en 
la propiedad comunitaria. Durante este segundo año se atenua¬ 
ba, además, la prohibición de tocar las cosas puras, pero aún 
no podía tocar el aspirante líquidos, «la bebida de la Congre¬ 
gación». Por último, una vez pasado el segundo año, debía el 
novicio, una vez más, pasar un examen, después del cual, 
«según el criterio de la Congregación», se le inscribía al fin 
entre los cofrades, en el orden de su rango «por la Ley y por 
justicia y por pureza». Además, su propiedad quedaba unida a 
la común y a partir de entonces tenía derecho a dar su opinión 
en el Consejo de la Comunidad (1QS 6:13-23-DSSE 81-2). 

En suma, este plan de estudios tan estricto y extenso se 
divide en dos etapas. Primeramente, el postulante entraba en 
la Alianza, jurando fidelidad total a la Ley Mosaica según la 
interpretaba el sacerdocio de la secta y «apartarse de todos 
los hombres de falsedad que siguen el camino de la iniquidad» 
(1QS 5:10-11-DSSE 79). Luego, en segundo término, inicia¬ 
ba un curso de instrucción como preámbulo al ingreso en la 
«Congregación sagrada» (1QS 5:20-DSSE 80). En otras pala¬ 
bras, ingresar en la Alianza e ingresar en la Comunidad no eran 
un acto sino dos. 

Se ha discutido mucho si los sectarios de Qumran se casa¬ 
ban o eran célibes. A juzgar por la imagen de su vida que pro¬ 
yectan hasta el momento, pocos serán, sin duda, los que no 
estén de acuerdo con la idea de que la presencia de mujeres 
entre ellos resulta incongruente. Dan la impresión de una 
sociedad totalmente masculina: de hecho, se les ordenaba en 
concreto «no ir tras un corazón pecaminoso y unos ojos lasci¬ 
vos, entregándose por entero al pecado» (1QS 1:6-DSSE 72). 
Por añadidura, favorece la opinión de que eran célibes el hecho 
de que la palabra ishah, mujer, no aparezca nunca en la Regla 
de la Comunidad. O aparezca, más bien, para ser exactos, una 
sola vez en el Himno final, en la expresión tópica «un nacido de 
mujer» (1QS 11:21-DSSE 94). Pero hemos de tener en cuenta 
que, aunque en el cementerio mismo las veintiséis tumbas 
abiertas al azar hasta ahora (de entre mil cien) contenían esque¬ 
letos masculinos adultos, los arqueólogos han descubierto en la 
periferia del cementerio los huesos de unas cuantas mujeres y 
de niños. 

La Regla de Damasco, así como la Regla Mesiánica e incluso 
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la Regla de la Guerra, aluden a un género de vida religiosa 
muy distinto del de Qumran. En los «pueblos» o «campamen¬ 
tos», como los llama la Regla de Damasco (CD 12:19-23-DSSE 
114), los miembros de la secta vivían juntos una vida urbana 
o pueblerina, apartados, sin embargo, de sus vecinos, de sus 
compatriotas judíos y de los gentiles. Educaban a los niños, al¬ 
quilaban sirvientes, participaban en el comercio (incluso con 
gentiles), criaban ganado, cultivaban viñas y trigo en los campos 
próximos, cumplían sus deberes con el Templo a través de las 
ofrendas y los sacrificios, estaban obligados como sus hermanos 
del desierto a observar obediencia absoluta a la Ley y a cum¬ 
plir con las «horas señaladas» por la secta. No hay ninguna in¬ 
dicación, sin embargo, de que el estudio intensivo de la Torah 
jugara papel alguno en sus vidas. Ni se menciona, tampoco, que 
recibieran instrucción en la doctrina de los dos espíritus. 

No sabemos cuántos de ellos vivían en Jerusalén, pero de¬ 
bían visitar la ciudad, de vez en cuando al menos, pues una de 
sus normas les prohíbe entrar en la «casa del culto» en estado 
de impureza ritual, o «yacer con una mujer en la ciudad del 
Santuario y profanar la ciudad del Santuario con esa impu¬ 
reza» (CD 1:22;12:1-DSSE 113). 

Poco nos dice la Regla de Damasco de cómo era la vida 
del individuo en las «ciudades», y para esto debemos recurrir 
a la Regla Mesiánica con la esperanza de que refleje la actua¬ 
lidad contemporánea, ademas de la vida ideal de una era ve¬ 
nidera. 

Según esta última, a los miembros de la Alianza se les per¬ 
mitía casarse a los veinte años, cuando se estimaba que habían 
alcanzado la edad adulta y que «conocían [el bien] y el mal» 
(IQSa 1:9-11-DSSE 119). Durante los cinco años siguientes 
se les permitía «asistir» a las audiencias y a los juicios (sin 
tomar parte activa en ellos). A los veinticinco años avanzaban 
un grado más y ya podían «trabajar al servicio de la Congrega¬ 
ción» (IQSa 1:12-13-DSSE 119). A los treinta se les consi¬ 
deraba por fin plenamente maduros y podían «participar» en 
tribunales y asambleas, ocupando su lugar entre los rangos más 
altos de la secta, los «jefes de los Miles de Israel, de las Cente¬ 
nas, los jefes de las Cincuentenas y de las Decenas, los jueces 
y los oficiales de sus tribus, en todas sus familias [bajo la auto¬ 
ridad] de los hijos de [Aarjón, los Sacerdotes» (IQSa 1:8-16- 
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DSSE 119). Como empleados públicos se les exigía que cum¬ 
plieran con sus deberes lo mejor que pudieran y se les otor¬ 
gaba más honor, o menos, según su «entendimiento» y la «per¬ 
fección» de su «conducta». Sus cargas iban haciéndose más li¬ 
vianas a medida que envejecían (lQSa 1:19-DSSE 119). 

Como en Qumran, la autoridad suprema estaba en manos de 
los sacerdotes, y todo grupo de diez o más debía contar con un 
sacerdote «docto en el Libro de la Meditación» y debía ser 
«gobernado por él» (CD 13: 2-DSSE 115). Pero su superioridad 
no era tan absoluta en los «pueblos». Se dice en concreto que, 
a falta de un sacerdote adecuadamente capacitado, le reempla¬ 
zaría un levita que realizaría todas las funciones de un superior 
excepto las que estaban especialmente reservadas en la Biblia 
al sacerdocio, como la aplicación de la Ley de la lepra (CD 13: 
3-7-DSSE 115). 

Como en la Regla de la Comunidad, al jefe de un «campa¬ 
mento» se le llama mebaqqer, guardián. No parece, sin embar¬ 
go, que le apoye un consejo. En realidad, las palabras «Con¬ 
sejo de la Comunidad» no aparecen en este documento. Hay 
referencia a la «compañía de Israel», con cuyo asentimiento 
sería lícito atacar a los gentiles (CD 12:8-DSSE 114), pero 
este tipo de consejo de guerra, mencionado también en la 
Regla Mesiánica (lQSa 1:26-DSSE 120), no tenía nada que 
ver seguramente con las asambleas descritas en la Regla de la 
Comunidad. El Guardián de los «campamentos» parece, en 
todo caso, el único maestro y auxiliador de su pueblo. Debe 
amarlos, escribe el autor, 

como un padre ama a sus hijos, y los conducirá 
en los peligros como un pastor a sus ovejas. Él 
quebrará todas las cadenas que los aprisionan para 
que en su Congregación no haya ninguno que esté 
oprimido y quebrantado (CD 13:9-10-DSSE 115). 

El Guardián debía examinar a los recién llegados a su con¬ 
gregación, aunque hemos de advertir que no para determinar 
su «espíritu», y debía ser autoridad decisoria en cuanto al 
tema de su admisión. Estos oficios ya nos son familiares por 
la Regla de la Comunidad, desde luego. Pero otra tarea del 
mebaqqer en las ciudades era la de asegurarse de que no hubie- 
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ra ningún contacto amistoso entre su congregación y los «hom¬ 
bres del Foso», es decir todos los que no fuesen de la secta. 
Debía pagarse por cualquier intercambio que se produjese; y 
hasta estas transacciones estaban sometidas a su consentimiento 
(CD 13:14-16-DSSE 115). 

En lugar de juzgar a los delincuentes en los tribunales de 
instrucción de la Comunidad, los pueblos tenían sus tribunales 
auditores, provistos además de «jueces». Estos debían ser diez, 
elegidos por un plazo específico, de entre los miembros de las 
tribus de Leví, Aarón e Israel; cuatro sacerdotes y levitas, y 
seis legos (CD 10:4-7-DSSE 111). No debían tener menos de 
veinticinco años ni más de sesenta —en la Regla Mesiánica, 
que también habla de jueces, los límite de edad son los treinta 
y los sesenta años (lQSa 1:13-15-DSSE 119)— y debían ser 
doctos en la ley bíblica y en las «normas de la Alianza». La or¬ 
ganización parece, en principio, bastante directa. Pero no es 
del todo así. Por ejemplo, es evidente que el Guardián parti¬ 
cipaba también en los asuntos legales; él debía determinar si 
se había planteado correctamente la acusación contra un miem¬ 
bro de la secta y si debía presentarse la causa al tribunal 
(CD 9:16-20-DSSE 111), y en ciertos casos parece que 
imponía penas él por cuenta propia (CD 15:13-14-DSSE 109). 
No se nos dice si estos diez jueces se reunían para las sesiones, 
si todos los elegidos debían ser de las localidades en que vivían, 
o si abarcaban un territorio jurisdiccional, como sucede hoy. En 
todo caso, la normativa que debía aplicar, según la Regla de 
Damasco, es totalmente diferente, tanto en el contenido como 
en el espíritu, de la de la Regla de la Comunidad: los delitos 
contemplados no tienen ninguna relación con la vida en una 
comunidad casi monástica. Además, aunque, a diferencia del 
código de Qumran, sólo raras veces se dictaba sentencia, ésta 
podía ser pena de muerte. Así, en lugar de recomendaciones de 
no escupir ni lanzar risotadas durante una sesión del Consejo, 
lo que tenemos aquí es una formulación sectaria de las leyes 
bíblicas que reglamentaban la vida judía en cuanto tal. 

El primer grupo de normas, que se refieren a los votos, em¬ 
pieza ordenando que, para evitar la pena de muerte por el 
pecado capital de pronunciar los nombres de Dios, el miembro 
de la secta debe jurar sólo por la Alianza. Tal voto era total¬ 
mente vinculante e indisoluble (CD 16:7-8-DSSE 109). Si el 
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individuo violaba el voto, sólo le restaba confesarse al sacer¬ 
dote y efectuar una reparación (SD 15:l-5-DSSE 108). El 
miembro de la secta no podía hacer tampoco votos con los 
artículos del altar adquiridos ilegalmente, ni con la comida de 
su propia casa (CD 16:13-15-DSSE 109-10), ni hacerlos «en 
los campos», sino siempre ante los jueces (CD 9:9-10-DSSE 

110) . Se le amenaza de muerte si «hace votos por el mal de 
otro, según las leyes de los gentiles» (CD 9:1-DSSE 110). En 
cuanto al derecho conferido por la Biblia a los padres y espo¬ 
sos de anular votos hechos por sus hijas y esposas, la Regla de 
la Comunidad lo limita a la cancelación de juramentos que 
nunca debieran de haberse hecho (CD 16:10-12-DSSE 109). 

A esto siguen unas cuantas normas sobre los testigos. Nadie 
de mentís de veinte años podía testificar ante los jueces en una 
acusación que conllevase pena capital (CD 9:23-10:2-DSSE 

111) . Además, mientras que la costumbre bíblica habitual es 
que se necesitan dos o tres testigos para que pueda dictarse 
sentencia (Deut. 19:15), siendo un solo testigo absolutamente 
inaceptable, unus testis nullus testis, la ley de la secta permitía 
procesar a un hombre acusado de reincidir en el mismo delito 
capital con el testimonio de un sólo testigo para cada ocasión en 
que hubiese cometido el delito, siempre y cuando se informase 
de inmediato al Guardián y éste lo reseñase de inmediato por 
escrito (CD 9:17-20-DSSE 111). Respecto a los delitos que 
acarreaban pena capital, a los que habríamos de añadir la apos- 
tasía en un estado de posesión demoníaca (CD 12:2-3-DSSE 
113), el adulterio de la muchacha prometida (4Q 186, 2-4: 
10-11-DSSE 252), el calumniar al pueblo de Israel y la traición 
(11Q Templo 64:6-13-DSSE 251), es sumamente improbable 
que las autoridades, tanto judías como romanas, concedieran 
a la secta el derecho de ejecución. De modo que esto probable¬ 
mente fuese parte de la visión que tenía la secta de una era 
futura, cuando ella, como el Israel de jure, fuese de jacto el 
gobierno del pueblo elegido. 

Una sección dedicada a las normas del sábado muestra una 
marcada tendencia a la severidad. Con el tiempo, la ley rabí- 
nica desarrollaría las leyes del sábado con más detalle del 
que aquí se revela, pero la tendencia es ya manifiesta. 

El miembro de la secta no sólo debía abstenerse de trabajar 
«en el sexto día desde el momento en que la esfera del sol dista 
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en toda su anchura del camino (donde se hunde)» (CD 10: 
15-16-DSSE 112), sino que ni siquiera debía hablar del trabajo. 
Nada que se asociara con dinero o ganancia debía interrumpir 
su sábado de reposo (CD 10:18-19-DSSE 112). Ningún miem¬ 
bro de la Alianza de Dios debía salir de su casa por negocios 
durante el^ sábado. De hecho no debía alejarse, por ningún 
motivo, mas allá de mil codos (unos 500 metros), aunque podía 
apacentar el ganado hasta una distancia de 2.000 codos de su 
población (CD 10:21;ll:5-6-DSSE 112). No podía cocinar. 
No podía coger ni comer fruta y otros alimentos «que hay en 
los campos». No podía sacar agua y llevársela sino que debía 
bebería donde la había encontrado (CD l:22-23-DSSE 112). 
No podía pegar al ganado ni regañar a sus sirvientes (CD 11: 6, 

12- DSSE 112-13). No podía llevar a un niño en brazos ni per¬ 
fumarse ni barrer el polvo de su casa (CD 11:10-11-DSSE 
112-13). No podía ayudar a sus reses en el parto ni auxiliarlas 
si caían a un hoyo; podía salvar, sin embargo, a un hombre del 
agua o del fuego con ayuda de una escalera o una soga (CD 11: 

13- 14, 16-17-DSSE 113). Interpretando la Biblia restrictiva¬ 
mente (Lev. 23: 38), el legislador (o legisladores) de la secta 
ordenaba no ofrendar durante el sábado más que la ofrenda 
sabática y no enviar nunca un obsequio al Templo por medio 
de alguien que estuviera «mancillado por alguna impureza, 
permitiéndole así profanar el altar» (CD ll:19-20-DSSE 113).' 
Y, como ya se ha dicho (pp. 102-3), tampoco debía haber rela¬ 
ciones sexuales durante el período de estancia en la «ciudad del 
Santuario» (CD 12:l-2-DSSE 113). 

El castigo que se imponía por profanar el sábado y las 
festividades de cualquiera de los modos mencionados no era la 
muerte como en la Biblia (Núm. 15: 35), y ni siquiera la ex¬ 
pulsión como en la Regla de la Comunidad, sino siete años de 
cárcel. 


Les tocará entonces a los hombres mantenerlo en 
custodia y, si se cura de su pecado, sólo le manten¬ 
drán siete anos en custodia y luego podrá incorpo¬ 
rarse ya a la asamblea (CD 12:4-6-DSSE 114). 

En el último grupo las normas parecen estar precariamente 
relacionadas, si bien algunas de ellas implican una relación con 
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el mundo judío-gentil más amplio. Una de ellas prohíbe matar 
o robar a un no-judío, «a menos que así lo aconseje la sociedad 
de Israel» (CD 12:6-8-DSSE 114). Otra prohíbe vender a los 
gentiles reses y aves ritualmente puras, y el producto del grane¬ 
ro y del lagar, por si ofendían a Dios ofreciéndolos en un sacri¬ 
ficio pagano. También se prohíbe la venta a los gentiles de sir¬ 
vientes extranjeros convertidos al judaismo (CD 12:11-DSSE 
114). Pero además de estas reglas que afectaban a las relacio¬ 
nes con los no-judíos, hay unas cuantas que se refieren a las 
restricciones alimenticias. Así: 

Nadie ha de ensuciarse comiendo una criatura viva 
o una cosa que se arrastra, desde las larvas de las 
abejas a todas las criaturas que reptan en el agua 
(CD 12:12-13-DSSE 114). 

Otros tratan de las leyes de la pureza (CD 12:16-18-DSSE 
111) y la purificación (CD 10:10-13-DSSE 111-12). 

Hay dos tipos de reuniones a las que se alude con igual 
laconismo: la «asamblea del campamento» presidida por un 
sacerdote o un levita (ver antes, pág. 104) y la «asamblea de 
todos los campamentos» (CD 14:3-6-DSSE 116). Esta última 
puede que fuese la convención general de toda la secta del 
día de la Fiesta de Renovación de la Alianza, el gran festival 
anual donde tanto los «hombres de santidad» como los «hom¬ 
bres de la Alianza» confesaban sus antiguos pecados y se com¬ 
prometían una vez más a obedecer rigurosamente la Ley y las 
enseñanzas de la Secta. Por lo tanto, dadas las circunstancias, 
sería sorprendente que se les concediera tan poco espacio si no 
se nos dijese que ha desaparecido del manuscrito del Cairo toda 
una sección dedicada a la fiesta, que está atestiguada por 
fragmentos inéditos de la Cueva 4. Según los textos de que 
disponemos, los miembros de la Secta debían ser convocados 
e inscritos en su rango por su nombre, primero los sacerdotes, 
en segundo lugar los levitas y en tercero los israelitas. Hay un 
cuarto grupo de prosélitos que sólo aparece en los «pueblos», 
y eran, al parecer, los esclavos gentiles convertidos al judaismo. 
Un comentario posterior indicando que estaban en ese orden 
para «ser interrogados sobre todas las materias» nos lleva 
a suponer que se alude a la comprobación anual del progreso 
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espiritual de los miembros, mencionada en la Regla de la 
Comunidad (CD 14:3-6-DSSE 116). 

Aparte de estas instrucciones familiares, sólo nos enteramos 
de que el sacerdote que convocaba la asamblea debía tener entre 
treinta y sesenta años e, inútil es decirlo, debía ser «docto en 
el Libro de la Meditación». El «Guardián de todos los cam¬ 
pamentos», a su vez, debía tener entre treinta y cincuenta, y 
debía «conocer a fondo todos los secretos de los hombres y el 
idioma de todos sus clanes». Él debía decidir a quién se admi¬ 
tía, y a él debía presentarse todo lo relacionado con un «plei¬ 
to o juicio» (CD 14:7-12-DSSE 116). 

En cuanto a la iniciación de nuevos miembros, los Estatutos 
parecen legislar para los jóvenes que llegaban a la mayoría 
de edad dentro de la cofradía y para novicios venidos de fuera. 
Esto no está del todo claro, pero la norma de que no debía 
informarse a un aspirante de las reglas de la secta hasta que se 
hubiese presentado ante el Guardián difícilmente puede haberse 
aplicado a una persona educada dentro de su círculo íntimo 
(CD 15:5-6,10-11-DSSE 108). 

De los jóvenes de la propia secta la Regla de Damasco se 
limita a decir: 

Y cuando los hijos de todos aquellos que han entra¬ 
do en la Alianza otorgada a todo Israel para siem¬ 
pre lleguen a la edad de ingreso, jurarán fidelidad 
a la Alianza (CD 15:5-6-DSSE 108). 

La Regla Mesiánica es más discursiva. En ella, el ingreso en 
la secta constituye el punto culminante de una infancia y una 
juventud dedicada al estudio. La enseñanza de la Biblia y de 
los «preceptos de la Alianza» comenzaba mucho antes de los 
diez años, a cuya edad iniciaba el niño otros diez de instruc¬ 
ción en las reglas. Sólo después de todo esto se le consideraba 
preparado. 


Le instruirán desde [su] juventud en el Libro de 
la Meditación y le enseñarán, según la edad, los pre¬ 
ceptos de la Alianza. [Será edu]cado en sus reglas, 
durante diez años... A los veinte años de edad [se] 
le admitirá, para que pueda asumir las obligaciones 
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que se le han asignado [y] pueda unirse a la Santa 
congregación (lQSa l:6-9-DSSE 119). 

El recién llegado de fuera que se arrepentía de su «conduc¬ 
ta corrompida» era admitido «con el voto de la Alianza» el día 
en que hablaba con el Guardián, pero no debía revelársele 
ninguna norma de la secta «para que cuando el Guardián lo 
examinara, no pudiera engañarle» (CD 15:7-11-DSSE 108). 
Con todo, si rompía ese juramento, se le exigía la «compen¬ 
sación». Luego el texto se hace fragmentario y poco de fiar, 
pero se le decía dónde podía hallar el calendario litúrgico 
a que su juramento le obliga a atenerse. 

En cuanto a la determinación exacta de sus horas, a 
las que cierra los ojos Israel, sabed que esta estricta¬ 
mente definida en el Libro de las Divisiones de las 
Horas en sus Jubileos y Semanas (CD 16:2-4-DSSE 
109). 

Aquí habría que agregar que había una gran diferencia entre 
la organización de los cofrades en las ciudades y en los asenta¬ 
mientos monásticos, y era que no se pedía a los nuevos miem¬ 
bros que entregasen sus propiedades. No había ni rastro del 
comunismo voluntario de Qumran. Por otra parte, mientras que 
los del desierto practicaban la comunidad de bienes, los de las 
ciudades colaboraban para ayudar a los compañeros necesitados. 
A todo hombre capaz de hacerlo se le ordenaba entregar un 
mínimo de dos días de sueldo por mes a un fondo benéfico, 
con el que el Guardián y los jueces ayudaban a los huérfanos, 
los pobres y enfermos, a las mujeres solteras sin sustento y a 
los prisioneros que estaban en manos extrañas a los que había 
que rescatar (CD 14:2-16-DSSE 116). 

Cuando se comparan los dos tipos de vida de la secta, 
las diferencias parecen ser, al principio, mas que las semejanzas. 
En el desierto de Qumran los hombres vivían juntos en retiro; 
en las poblaciones estaban agrupados en familias, rodeados de 
no-miembros con los cuales mantenían un contacto inevitable 
aunque parco. La cofradía del desierto se situaba al margen del 
Templo de Jerusalén; la de las poblaciones participaba en el 
culto que allí se celebrase. Los «Cimientos» de la comunidad de 
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Qumran no tenían equivalente en las ciudades; los jueces de las 
ciudades no tenían equivalente en Qumran. El Guardián de 
Qumran se apoyaba en un Consejo; los Guardianes de los 
pueblos actuaban independientemente. En el desierto se conde¬ 
naba a los impíos a la excomunión irrevocable; o se les excluía 
temporalmente de la vida en común, o debían someterse a 
penas más livianas; en las poblaciones se les condenaba a muer¬ 
te (se ejecutase o no el veredicto) o a prisión correctiva. La 
mesa común y la «pureza» asociada a ella jugaban en Qumran 
un papel básico; la mesa no se menciona en relación con las 
poblaciones y la «pureza» sólo se menciona una vez en ese 
sentido. Además, en Qumram todos los novicios venían de 
fuera; en las ciudades, eran conversos algunos, pero otros eran 
los hijos de miembros de la secta. Los novicios del desierto 
pasaban por dos años de preparación y se les instruía en la doc¬ 
trina de los «dos espíritus»; los conversos de las ciudades no 
se sometían a ninguna de estas dos experiencias. En el desierto, 
la propiedad era común; en las ciudades, no. Y, por último, la 
comunidad del desierto parece que practicaba el celibato mien¬ 
tras que es evidente que las de las poblaciones no lo hacían. 

Con todo, a pesar de tantas diferencias, hay, en el nivel doc¬ 
trinal básico y en el de aspiraciones y principios, un nexo per¬ 
ceptible que une a los cofrades del desierto con los de las ciuda¬ 
des. Ambos pretenden representar al Israel verdadero. Ambos 
siguen al sacerdocio saduceo, ambos forman unidades de Milla¬ 
res, Centenas, Cinquentenas y Decenas, ambos insisten en un 
retorno sincero a la Ley Mosaica de acuerdo con la particular 
interpretación que hacían de ella. Ambos estaban gobernados 
por sacerdotes (o levitas). Al jefe, superior, maestro y adminis¬ 
trador de ambos se le conoce con el título insólito de mebaqqer. 
La iniciación en la secta iba precedida en ambos casos de la 
incorporación a la Alianza, a través de un juramento. En los 
dos grupos se celebrará una reunión por año para revisar el 
orden jerárquico de los miembros, tras investigar su conducta 
individual en los doce meses previos. Y sobre todo, adoptan 
ambos el mismo calendario litúrgico «heterodoxo» que los 
diferencia del resto del pueblo judío. 

Sólo cabe una conclusión lógica: se trataba de un solo mo¬ 
vimiento religioso con dos ramas. Pero esto no aclara todas 
nuestras dudas. No nos dice, en concreto, si los sectarios del 
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desierto y los de las ciudades mantenían entre sí contacto 
regular. Después de todo, la historia de las religiones aporta 
muchos ejemplos de sectas hermanas que pasaban a ser, de 
pronto, enemigas mortales. ¿Profesaban y practicaban la unidad 
las hermandades de Qumran y las de las ciudades? Hay unos 
cuantos indicios básicos que parecen indicar que sí. 

Un indicio de relación intensa entre los dos grupos nos lo 
proporciona la propia biblioteca de Qumran. Se hallaron en ella 
nada menos que diez copias de la Regla de Damasco. No pare¬ 
ce razonable la presencia de tantas copias si hubiese sido el 
manual de una institución rival, ni habría figurado tampoco de 
modo tan prominente entre los tesoros literarios de Qumran. 
Además, en las cuevas no había rastro de ningún otro libro 
relacionado con una facción religiosa opuesta. Otro indicio 
de que existía una unidad aparece en el pasaje de la Regla de 
Damasco que esboza el procedimiento a seguir en la «asamblea 
de todos los campamentos» y prescribe que los miembros de¬ 
bían ser «inscritos por su nombre» según el rango jerárquico. 
Esta cláusula se corresponde exactamente con la norma de la 
Regla de la Comunidad que establece una clasificación jerár¬ 
quica anual de los miembros (1QS 2:19-23-DSSE 74, 80), con 
un ritual solemne para la renovación de la Alianza (hay un 
análisis del rito en pp. 82-3). Esto nos lleva a suponer que 
la Fiesta de la Alianza, que era cuando los cofrades del desierto 
efectuaban su examen espiritual anual, era también la ocasión 
en que lo hacían los de las ciudades. ¿Podemos ir un poco 
más allá y demostrar que las dos ceremonias tenían lugar no 
sólo al mismo tiempo sino en el mismo lugar? En efecto, los 
datos documentales y arqueológicos tienden a apoyar la teoría 
de que la «asamblea de todos los campamentos», idéntica a la 
asamblea anual de la rama de Qumran, se celebraba en Qumran. 

El primer indicio se refiere a las cualidades del mebaqqer 
de la Regla de la Comunidad y al de la Regla de Damasco, 
respectivamente. Como se recordará, el superior de Qumran 
debía saber identificar «el «carácter de todos los hijos de los 
hombres según el tipo de espíritu que poseen» (1QS 3:13-14- 
DSSE 35), mientras que el mebaqqer de las ciudades debía 
preocuparse más de las «acciones» de un hombre, de sus «per¬ 
tenencias», de su «capacidad», etc., que de su ánimo interno. 
No obstante, cuando la Regla de Damasco enumera los atribu- 
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tos que había de poseer el «Guardián de todos los campamen¬ 
tos», ¿qué encontramos si no una reformulación de los que se 
asignaban al superior de la comunidad del desierto, que debía 
conocer «todos los secretos de los hombres y todos los idiomas 
de sus clanes»? De esto podría deducirse, por tanto, que el 
Guardián de todos los campamentos y el Guardián de Qum 
ran eran una sola persona. 

El indicio siguiente nace del hecho de que la Regla de 
Damasco se dirige tanto a los fieles del desierto como a los de 
la ciudad. Por ejemplo, el pasaje de la Exhortación que aconseja 
a los hombres elegir todo lo que agrada a Dios y rechazar todo 
lo que Él odia, «para que podáis seguir perfectamente todos 
Sus sendas sin dejaros llevar por las ideas pecaminosas y los 
ojos lascivos» (CD 2:14-16-DSSE 98-9), está claramente desti¬ 
nado a los célibes. Sin embargo, en este mismo documento en¬ 
contramos luego prohibicions destinadas explícitamente a los 
no-célibes: 

Y si viven en campamentos según la ley de la tierra, 
casándose y engendrando hijos, habrán de seguir la 
Ley y la regla relativa a los votos vinculantes, según 
la norma de la Ley que dice: «Entre un hombre y 
su esposa y entre un padre y su hijo» (Núm. 30: 
17) (CD 7:6-9-DSSE 103-4). 

En suma, la Exhortación parece una especie de sermón que 
había de recitarse en una ocasión determinada a miembros de 
la secta casados y solteros; y ya que su tema es la fidelidad a la 
Alianza, el marco adecuado sería la Fiesta de la Renovación de 
la Alianza, y el lugar, Qumran. 

Estos indicios documentales quedan apoyados por los dos 
hallazgos arqueológicos. Primeramente, los veintiséis depósitos 
de huesos de animales enterrados en la zona de Qumran —ca¬ 
bras, ovejas, corderos, terneros, vacas o bueyes— han intrigado 
durante mucho tiempo a los eruditos. ¿Tendrá razón J. T. Milik 
al identificarlos como restos de comidas servidas a grandes 
grupos de peregrinos en la casa matriz de la secta, Qumran 
(Ten Years of Discovery, 117)? Él también relaciona, lógica¬ 
mente, esa gran comida con la Fiesta de la Alianza. 

El segundo dato arqueológico también se relaciona con 
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huesos. Como se recordará, se hallaron los esqueletos de cuatro 
mujeres y un niño, y posiblemente los de otros dos cuerpos fe¬ 
meninos y dos niños, en la prolongación del cementerio de 
Qumran. Ahora bien, si a la Renovación de la Alianza asistían 
sectarios de las ciudades y sus familias, ¿no podría esto ex¬ 
plicar la presencia de mujeres y niños muertos entre los otros 
esqueletos masculinos del propio cementerio? 

Atando cabos con estos diversos elementos, casi no podría 
haber duda ya de que los fieles del desierto y los de la ciudad 
no sólo estaban unidos en la doctrina y en la organización, sino 
que mantenían un contacto mutuo real y regular, bajo la auto¬ 
ridad administrativa y espiritual básica de la indefinida figura 
del Sacerdote, de quien tan poco se nos dice y de su socio 
dominante, el Guardián de Qumran, Guardián de todos los 
campamentos. Parece que Qumran era la sede de la jerarquía de 
la secta y también el centro que guiaba a todos los que guarda¬ 
ban fidelidad a los hijos de Zadoc, los Sacerdotes, los Custodios 
de la Alianza. 

Como ya dijimos al comienzo de este capítulo, hay aún 
mucho que no sabemos o no entendemos del todo en la secta 
del Mar Muerto. Aunque en esta recapitulación no se hayan 
resuelto todos los problemas de interpelación ni aclarado todos 
los puntos oscuros, quizá no sea demasiado esperar que se 
hayan disipado algunas dudas. Más aún, los rasgos caracterís¬ 
ticos de las costumbres y la organización de la Comunidad que 
han salido a la luz bastan para permitirnos situar al menos el 
movimiento de Qumran en el marco más amplio del judaismo 
inter-testamental, con vistas a descubrir dónde coinciden, si es 
que lo hacen, en realidad. 


BIBLIOGRAFIA DEL CAPITULO 4 


Una relación completa del gobierno sacerdotal de los judíos 
durante los períodos persa y helenístico puede verse en Schürer- 
Vermes-Millar-Black II, § 23 IV, § 24 I. La cuestión del 
sacerdocio saduceo se analiza en ibídem § 24 I, Núm. 53. Sobre 
la genealogía saducea de Ezra, ver Ezr. 7: 1-5. El uso que se 
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hace en Qumran de la frase «hijos de Zadoc» lo estudia J. Liver 
en «The ‘Sons of Zadok the Priests’ in the Dead Sea Sect», 
RQ 6 (1967), 3-30. También pueden consultarse las obras gene¬ 
rales siguientes: J. Jeremías, Jerusalem in the Time of Jesús 
(S.C.M., London, 1969), 147-221; A. Cody, A History of the 
Oíd Testament Priesthood (Biblical Institute Press, Roma, 
1969). 

Sobre los distintos cargos, ver J. F. Priest, «Mebaqqer, 
Paqid, and the Messiah», JBL 81 (1962), 55-61; A. S. Kapel- 
rud, «Die aktuellen und die eschatologischen Behorden der 
Qumrangemeinde», Qumran-Próbleme, Ed. por H. Bardtke 
(Akademie Verlag, Berlín, 1963) 259-67; P. Osten-Sacken, 
«Bemerkungen zur Stellung des Mebaqqer in der Sekten- 
schrift», ZNW 55 (1964), 18-26. Hay dos tendencias doctrina¬ 
les respecto a la función del intérprete de la Ley (1QS 6:6; 
8:12-DSSE 81-85). Según una de ellas, esta tarea no se le 
confiaba a ninguna persona en especial; todos los miembros 
de la secta tenían sus períodos de estudio por turnos. De acuer¬ 
do con la otra, se elegía a un individuo concreto, un sacerdote 
sin duda, para meditar sobre las Sagradas Escrituras «día y 
noche», anunciando así la obra del Mesías sacerdotal, conocido 
también como el «Intérprete de la Ley» (CD 7:18; 4QFlor 1: 
11-DSSE 104, 246). Para una comparación entre la jefatura 
esenia y la cristiana, ver los capítulos 5 y 8. 

Sobre la terminología, «Comunidad», «Congregación», etc., 
consultar A. Dupont-Sommer, Essene Writings, 44; P. Wern- 
berg-Moller, «The Nature of YAHAD...», ALUOS 6 (1969), 
56-81. 

La monografía más reciente sobre el tema de la excomu¬ 
nión es G. Forkman, The Limits of the Religious Community. 
Expulsión from the Religious Community Within the Qumran 
Sect, Within Rabbinic Judaism and Within Primitive Chris- 
tianity (Gleerup, Lund, 1972). Para un estudio general ver 
Ene. Jud. 8, 344-55, y Schürer-Vermes-Millar-Black II, § 27 II. 

Respecto al tirosh que se bebía en la mesa común, los rabi¬ 
nos explican que en el «lenguaje de los hombres», es decir 
en el hebreo corriente, tirosh es una bebida dulce, no fermen¬ 
tada, diferente del vino. Si una persona prometía abstenerse 
del tirosh, no debía tocar ningún tipo de zumo de frutas, pero 
tenía libertad para beber todo el vino que quisiera. En cambio, 
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si formulaba su voto en el «lenguaje de la Torah», es decir, el 
hebreo bíblico, en el que tirosh es sinónimo de vino, no debía 
beber alcohol (tNedarim 4:3; yNedarim 40b; Sifre A Deut. 42 
sobre Deut. 11:14). Ha de tenerse en cuenta también, en 
apoyo de nuestra hipótesis de que los fieles de Qumran bebían 
zumo de uvas, que los sacerdotes que participaban en el culto 
del Templo debían abstenerse del vino según Lev. 10:8-11, y 
los «hijos de Sadoc» en particular, en Ezeq. 44: 21. 

En cuanto a la «pureza» y «la bebida de la Congregación», 
ver S. Lieberman, «The Discipline in the so-called Dead Sea 
Manual of Discipline», JBL 71 (1951), 199-206 [ Texts and 
Studies (Ktav, New York, 1974), 200-7]. Ver también J. Licht, 
«Humrat mashqeh harabbim mitohorat harabbim beSerekh 
hayyahad», Sefer Segal, ed. J. M. Grintz (Kirjath Sepher, Jeru- 
salem, 1964), 300-9. 

La terminología relacionada con la preparación y la admi¬ 
sión de candidatos se analiza en M. Delcor, «Le vocabulaire 
juridique, cultuel et mytique de l’initiation dans la secte de 
Qumran», Qumran-Probléme, ed. H. Bardtke (Akademie Ver- 
lag, Berlín, 1963), 109-34. 

Respecto a la iniciación se ha propuesto la hipótesis de que 
la Fiesta de la Renovación de la Alianza era la ocasión en que 
los nuevos miembros efectuaban su juramento (ver Milik Ten 
Years, 114). Sin embargo, esto no parece respaldado por los 
datos publicados hasta el momento. El ritual de la Alianza no 
menciona ningún juramento y la Regla de Damasco afirma ex¬ 
presamente que el juramento debía realizarse el mismo día 
que era aceptado el candidato por el Guardián (CD 15:7-8- 
DSSE 108). Parece razonable suponer que el noviciado comen¬ 
zaba concretamente en esa festividad y que terminaba exacta¬ 
mente dos años más tarde, pero también esto es pura hipó¬ 
tesis. 

El «comunismo» esenio se examinará en el capítulo 5 y el 
uso del fondo común en la Iglesia de Jerusalén en el capítulo 8. 
Para el material de Qumran ver L. M. Pákozdy, «Der wirtschaf- 
tliche Heintergrund der Gemeinschaft von Qumran», Qumran- 
Probléme, 269-91; W. Tyloch, «Quelques remarques sur le 
caractére social du mouvement de Qumran»; ibídem, 341-5; 
J. G. Greehy, «Community of Goods-Qumran and Acts», Irisb 
Theol. Quart. 32 (1965), 230-40; J. A. Fitzmyer, «Jewish 
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Christianity in Acts in the Light of the Qumran Scrolls», 
Essays on the Semitic Background of the New Testament 
(Chapman, London, 1971), 271-303. 

Para un análisis del celibato Esenio, ver capítulo 5, pp. 130- 
31 y capítulo 7, pp. 184-6. 

Sobre las semejanzas y diferencias entre la Comunidad de 
Qumran y los haburoth o gremios dedicados a la estricta ob¬ 
servancia de la pureza y de las leyes del diezmo, ver S. Lieber- 
man, art. cit. (pág. 111, arriba); G. Vermes, Discovery, 48-52; 
Rabin, «Yahad, Haburah and Essenes», Studies in the Dead 
Sea Scrolls... in Memory of E. L. Sukenik (Kirjath Sepher, 
Jerusalem, 1957), 104-22 en hebreo. Acerca de los haburoth en 
general, ver Schiirer-Vermes-Millar-Black II, § 26 I. Ver tam¬ 
bién pág. 120-1, abajo. 

La prohibición del coito «en la ciudad del Santuario» se 
ha interpretado como referida a la fornicación (R. H. Charles, 
Apocrypha and Pseudepigrapha II, 828), pero, como ya indi¬ 
camos, es más probable que se refiera a la relación sexual en la 
ciudad sagrada entre peregrinos casados (C. Rabin, Zadokite 
Documents, 59). 

Sobre los veinte años como fecha de inicio de la mayoría 
de edad, ver S. B. Hoenig, «On the Age of Madure Responsibi- 
lity in lQSa», JQR 48 (1957), 371-5; «The Age Twenty in 
Rabbinic Tradition and lQSa», JQR 49 (1958), 209-14. La 
edad recomendada para el matrimonio de un hombre es, en la 
tradición rabínica, la de dieciocho años (mAboth 5:21). 

El problema del divorcio no se aborda explícitamente en 
ninguna parte de los Rollos. Un sector de especialistas ve en 
la prohibición de tomar dos esposas «en la vida» (CD 4: 20-5: 
2) un modo de prohibir tanto la poligamia como el divorcio, 
pero un análisis cuidadoso de este pasaje deja claro que el autor 
sólo se opone a la poligamia, y que no entraba en el problema 
de un divorcio seguido de nuevo matrimonio. En cuanto a la 
literatura más reciente sobre el tema, ver Y. Yadin, «L’attitude 
essénienne envers la polygamie et le divorce», RV 79 (1972), 
98-9; G. Vermes, «Sectarian Matrimonial Halakhah in the 
Damascus Rule», JJS 25 (1974), 197-202 [= PBJS, 50-56]; 
J. A. Fitzmyer, «The Matthean Divorce Texts and some new 
Palestinian Evidence», Theol. Studies. 37 (1976), 197-226. 

Aún se discuten la naturaleza y la identidad del «Libro de 
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la Meditación ( Hagu )». Se ha dicho que se trata de otro título 
de la Regla de la Comunidad (A. Dupont-Sommer, Essene Wri- 
tings, 70) o una «colección de comentarios exegéticos de la 
Torah» (J. Wernberg-Moller, ALUOS 6 (1969), 79-80, Nú¬ 
mero 32). Sin embargo, el hecho de que se lo considere un 
texto básico que estudian desde el Guardián y los Jueces 
por un lado a los niños pequeños por otro, parece indicar que 
se trata de la Biblia y, más concretamente, del Pentateuco. Hay 
que tener en cuenta, además, que Moisés manda a Josué, y el 
salmista al hombre justo en general, que mediten sobre la Ley 
día y noche (Jos. 1:8; Ps. 1:2). Hay, además, un aforismo 
rabínico que llega incluso a limitar toda «meditación» (hege) 
a «las palabras de la Ley» (Gen. R. 49: 17). Cotéjese L. H. 
Schiffman, The Halakhah in Qumran (Brill, Leiden, 1975), 44, 
Núm. 144. 

La legislación rabínica sobre la composición de los tribuna¬ 
les judíos se halla en el opúsculo Sanhedrin (Mishnah, Tosefta 
y Talmud). El tribunal especial de diez jueces se menciona en 
mMegillah 4:3; mSanhedrin 1:3. Las Ordenanzas de la Cueva 4 
hablan también de un tribunal de doce miembros, dos sacer¬ 
dotes y diez laicos, que parece tener capacidad para impo¬ 
ner la pena capital (4Q 159-DSSE 252). 

Para una comparación de Qumran con la Iglesia primitiva, 
ver M. Delcor, «Les tribunaux de l’église de Corinthe et les Tri- 
bunaux de Qumran», Studiorum Paulinorum Congressus Catho- 
licus 1961 (Roma, 1963), 535-48 [ = Pablo y Qumran, ed. 
J. Murphy-O’Connor (Chapman, London 1968), 69-84]; J. M. 
Baungarten, «The Duodecimal Courts of Qumran, Revelation 
an the Sanhedrin», JBL 95 (1976), 57-78. Ver además, J. Poui- 
lly, «L’évolution de la législation pénale dans la communauté 
de Qumran», RB 82 (1975), 522-51. 

Respecto a la pena de muerte, la interpertación de CD 9: 1 
resulta polémica. Según C. Rabin ( Zadokite Pragments, in loe.) 
ha de entenderse en el sentido de que los criminales condenados 
a muerte por la secta debían ser entregados a los gentiles para 
la ejecución de la sentencia. Pero la exégesis que propone 
P. Winter tiene más sentido: el sólo hecho de acusar de un 
delito capital a un sectario o (quizá simplemente a otro judío) 
ante un tribunal gentil constituía un crimen que podía casti¬ 
garse con la muerte: cotéjese «Sadoqite Fragment» IX 1, 
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RQ 6 (1967), 131-6. Ver también Z. W. Falk, «Behuqei hago- 
yim in Damascus Document IX. 1» ibídem (1969), 569. 

Respecto a las alusiones a la crucifixión en Qumran, hay 
que tener en cuenta los puntos siguientes. Josefo refiere por 
dos veces que Alejandro Janeo crucificó a ochocientos de sus 
enemigos políticos (fariseos) alrededor del año 88 a.C. ( Anti - 
quities xiii, 380; War i, 97). 4QpNah 1:7-8 (DSSE 232) 
parece reflejar este acontecimiento, si la frase «colgar vivos a 
los hombres (en el árbol)» se entiende según la interpretación 
que hace Sifre de Deut. 221, donde este tipo de pena de 
muerte se considera característica de las autoridades romanas. 
Si, como es probable, la legislación incluida en el Pergamino del 
Templo (64: 6-13-DSSE 251) trata de una era futura, su elec¬ 
ción del método de «colgar/crucificar» para ejecutar a los culpa¬ 
bles de crímenes contra el Estado Judío puede considerarse ins¬ 
pirada en la ley romana. Acerca de la crucifixión en general, 
ver P. Winter, On the Trial of Jesús (de Gruyter, Berlin, 2 
1974), 90-6. Sobre los textos de Qumran, ver N. Wieder 
«Notes on the New Documents from the Fourth Cave of Qum¬ 
ran», JJS 7 (1956), 71-2; Y. Yadin, «Pesher Nahum Recon- 
sidered», IEJ 21 (1971), 1-12; Schürer-Vermes-Millar I, 224-5. 
J. M. Baumgarten interpreta el verbo hebreo «colgar» en el 
sentido de ejecución por ahorcamiento porque considera que 
la crucifición era algo ajeno a la ley judía: ver «Does tlh in 
the Temple Scroll refer to Crucifixión?», JBL 91 (1972), 
472-81. 

El problema de los testigos únicos ha sido estudiado recien¬ 
temente por varios eruditos: B. Levine, «Damascus Docu¬ 
ment IX, 17-22: A New Translation and Comments», RQ8 
(1973), 195-6; J. Neusner, «By the Testimony of Two Wit- 
nesses» in the Damascus Document IX, 17-22 and in the 
Pharisaic-Rabbinic Law», ibídem, 197-217; L. H. Schiffman, 
«The Qumran Law of Testimony», ibídem, 603-12; N. L. Ra- 
binovitch, «Damascus Document IX, 17-22 and Rabbinic Paral- 
lels», RQ 9 (1977), 113-16; B. S. Jackson «Testes Singulares 
in Early Jewish Law and the New Testament», Essays in 
Jewish and Comparative Legal History (Brill, Leiven 1975), 
172-201. Neusner y Jackson consideran que el texto exige tres 
testigos únicos distintos que informan en tres ocasiones dis¬ 
tintas, sobre el mismo delito capital cometido por el mismo 
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miembro de la secta. Si los testigos eran fidedignos, el Guardián 
podía iniciar proceso contra el acusado. 

Sobre el calendario litúrgico de la secta y su relación con el 
Libro de los Jubileos, ver capítulo 7, p. 179-81, 194-6. 

La norma que estipulaba que el Guardián de todos los 
campamentos debía ser versado en todos los idiomas de la 
humanidad puede compararse con la afirmación del Talmud 
babilónico (bSanhedrin 17a) de que sólo los hombres que co¬ 
nociesen los setenta idiomas de la creación podían formar 
parte del Sanhedrín de Jerusalén. 

Sobre los esqueletos femeninos del cementerio de Qum- 
ran, ver además de de Vaux ( Archaeology , 47-8), S. H. Steckoll, 
«Preliminary Excavation Report in the Qumran Cementery», 
RQ6 (1968), 323-44; N. Haas, H. Nathan, «Anthropological 
Survey of the Human Skeletal Remains from Qumran», ibí- 
dem, 345-52. Steckoll afirma haber excavado en Qumran en 
1966 y 1967 otras nueve tumbas en las que descubrió los 
huesos de seis hombres, dos mujeres, una de ellas sepultada 
con un niño de pecho, y una niña. R. de Vaux expresó serias 
dudas sobre las investigaciones de «este Sherlock Holmes de 
la arqueología» ( Archaeology , 48). 

Vale la pena advertir que los jefes laicos de la secta aparecen 
sólo en la Regla Mesiánica y en la Regla de la Guerra —los 
jefes de tribus, Millares, Centenas, Cincuentenas y Decenas. 
Al caudillo escatológico laico, el Mesías de Israel, nunca se le 
llama «Rey». Su título es el de «Príncipe» (ñasi, lQSb 5:20; 
1QM 5:1; CD 7:20), siguiendo a Ez. 34:24. Ese mismo 
estilo fue el que utilizó el caudillo de la segunda rebelión judía, 
Simeón ben Kosiba, tal como atestiguan sus monedas y los 
papiros de Murabbaat y Nahal Hever. Véase pág. 17, arriba y 
Schürer-Vermes-Millar I, 544, 606. 



5. IDENTIFICACIÓN DE LA COMUNIDAD 


Durante el período de que trata este estudio (140 a.C.-70 
d.C.), la sociedad palestina no se componía de una mayoría de 
judíos «ortodoxos» entremezclados con pequeñas minorías de 
herejes y sectarios. El «sistema de partido único» que prevale¬ 
cería en el siglo segundo d.C. sólo nació tras años de muchas 
meditaciones y discusiones de los rabinos que sobrevivieron 
a la fracasada rebelión de 66-70 d.C. Reunidos en las últimas 
décadas del siglo primero en la pequeña ciudad de Jamnia 
(Yavneh), unos veinticinco kilómetros al sur de Tel Aviv, se 
dedicaron a reelaborar y reestructurar un judaismo sin Templo 
ni sacrificios y, a fines del siglo primero, llegaron a un acuer¬ 
do sobre todo lo fundamental. La mayoría de los judíos que 
vivían en Tierra Santa siguieron, a partir de entonces, sus en¬ 
señanzas, y la minoría, que se distinguía por su falta de «orto¬ 
doxia», quedó excomulgada y era maldecida diariamente en la 
famosa oración de la sinagoga, las Dieciocho Bendiciones: 
«¡Que... los herejes perezcan pronto y sean borrados del Libro 
de la Vida!». 

Con anterioridad a esta modificación, la situación era muy 
diferente, por cuanto la cohesión dentro del judaismo no se 
debía a una concordancia en materia de creencias y prácticas 
sino que era resultado de la existencia concreta, en Israel, de 
instituciones estatales legislativas y administrativas —siendo 
el Gran Sanhedrín la institución suprema— y sobre todo del 
centro de culto umversalmente reconocido, el Templo de Jeru- 



122 Los Manuscritos del Mar Muerto 

salen. Estas bases tangibles de unidad permitían una elasticidad 
mucho mayor, siempre y cuando el núcleo central del judaismo 
—la interpretación de la Biblia, la enseñanza y la observancia 
religiosa— permaneciera intacto. 

Tal como explican claramente dos escritores judíos del pri¬ 
mer siglo d.C., Filón y Josefo, la población judía de Palestina 
estaba influida en ese período por cuatro partidos o sectas 
(denominadas en griego haireseis, «herejías», es decir, divisio¬ 
nes, sin ninguna connotación peyorativa). Tres de ellas, los 
saduceos, los fariseos y los zelotes, competían por la dirección 
del país; una cuarta, los esenios, se retiraron de la escena polí¬ 
tica e influyeron en los aspectos moral y doctrinal desde fuera. 
Un grupo de creación más reciente eran los judeo-cristianos, 
que se organizaron como comunidad autónoma en la tercera 
década del siglo primero. Estos eran los movimientos religio¬ 
sos más importantes que había en Palestina, y, como cabía es¬ 
perar, dadas las similitudes más o menos sorprendentes de todos 
ellos con la Comunidad de Qumran, todos han sido propuestos 
como candidatos más probables al intentar identificarla. 

Para empezar, puede eliminarse el movimiento judeo-cristia- 
no, pues a pesar de los argumentos, bastante poco sólidos, de 
dos eruditos, J. L. Teicher de Cambridge e Y. Baer de Jeru- 
salén, que identificaron la secta del Mar Muerto con la Iglesia 
Primitiva, y a pesar de las afinidades que indudablemente 
existen entre los Manuscritos y el Nuevo Testamento, como se 
verá en el capítulo 8, ha de resultar obvio para la mayoría de 
los lectores —sean especialistas o no— que los escritos de 
Qumran no pueden tomarse por literatura cristiana. Tampoco 
podemos identificar la persona de Jesús ni a otros personajes 
del Nuevo Testamento con las principales figuras a las que 
se alude en los manuscritos del Mar Muerto. Pero, si esto no 
bastara, los que defienden la hipótesis cristiana tendrían que 
explicar además los datos arqueológicos, todos los cuales apun¬ 
tan a un origen pre-cristiano (siglo segundo a.C.) de la secta 
de Qumran. La conclusión es que esta teoría es insostenible, 
con lo que nos quedan cuatro alternativas serias: los saduceos, 
los fariseos, los zelotes y los esenios. Al examinarlas, buscare¬ 
mos una coincidencia en los fines y en la organización más que 
en las doctrinas y creencias, que muy bien podrían haber com¬ 
partido. 
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1. Los Saduceos 

Los saduceos, llamados así por Josefo y por el Nuevo Testa¬ 
mento, formaban la capa superior de la sociedad judía. Eran 
el pequeño grupo de elegidos de mayor rango, el partido de los 
ricos, aliado con los sumos sacerdotes y las principales familias 
sacerdotales ( Antiquities xiii, 296, 298; xviii, 4; xx, 199; 
Act. 5: 17, etc.). Debió ser esta asociación con el sacercjpcio 
Sadoquita la que dio origen a su nombre zadduquim, o sadu¬ 
ceos. Como verdaderos aristócratas, eran conservadores. Se ate¬ 
nían rigurosamente a la ley escrita y tendían a aplicarla en 
todo su rigor y severidad originales, oponiéndose a las innova¬ 
ciones que pretendían introducir sus adversarios con una exége- 
sis de la Biblia ( Antiquities xiii, 294, 296; xviii. 16; xx. 199). 
Aparte del breve gobierno de la reina Alejandra-Salomé o She- 
lamzion (76-67 a.C.), que se rodeó de fariseos, predominaba 
la influencia política y religiosa de los saduceos en el tribunal 
supremo y en el senado de Judea, el Sanhedrín de Jerusalén, 
desde la época en que Juan Hircano I (134-104 a.C.) se incor¬ 
poró a sus filas hasta que estalló la primera rebelión contra 
Roma en el 66 d.C. 

No parece imposible a priori la tentativa de algunos inves¬ 
tigadores de identificar a la Comunidad de Qumran con este 
grupo. Ambas organizaciones surgieron en el mismo período. 
Ambas tenían, o pretendían tener, vínculos estrechos con el 
sacerdocio, pues los saduceos eran defensores habituales y 
adalides de la jefatura pontificia de Jerusalén, y los miembros 
de la secta de Qumran se sometían a la autoridad suprema de 
los sacerdotes, los hijos de Sadoc, asistidos por los miembros 
laicos de su Alianza. 

Las diferencias entre los dos grupos pesan, sin embargo, 
mucho más que estas semejanzas. Así, a los saduceos se les des¬ 
cribe en griego como una h aire sis, una secta ( Antiquities xiii. 
171; Act. 5: 17), pero no hay indicio alguno de que tuviesen 
un tipo de organización como el de la Comunidad de Qumran. 
Por otra parte, la Comunidad de Qumran se autodenominaba 
«los Pobres» (lQpHAB 12:3, 6), condición en todo contraria 
a la del movimiento saduceo. Además, los saduceos eran casi 
siempre el partido que gobernaba en Judea, mientras que la 
cofradía de Qumran consideraba que su existencia transcurría 
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en el exilio. Por último, en tanto que los Sumos Sacerdotes 
y sus auxiliares fuesen las principales figuras en el Templo de 
Jerusalén, una rama de la secta del Mar Muerto, los sadoquitas 
del desierto, estimaban que el Templo estaba contaminado y 
que todo culto que se celebrase allí era abominable, y no que¬ 
rían tener la menor relación con él. Soñaban con el séptimo 
año de la guerra escatológica, el día en que todo aquel sacer¬ 
docio inicuo sería barrido y reemplazado por sacerdotes santos 
y por un culto puro. Puede afirmarse, así, con suficiente segu¬ 
ridad, que los sectarios de Qumran no eran, en modo alguno, 
saduceos. 


2. Los Fariseos 

Según el punto de vista popular judío, atribuible a una 
aceptación ciega de la información contenida en la literatura 
rabínica, los fariseos eran, del siglo segundo a.C. en adelante, 
los mentores doctrinales del pueblo, ocupaban por regla gene¬ 
ral tanto la presidencia como la vice-presidencia del Sanhedrín 
de Jerusalén y ejercían un control absoluto y efectivo sobre 
la judería palestina. Además, el fariseo era un hombre cuya es¬ 
tricta observancia de toda la Ley Mosaica, de la Biblia escrita 
y también de la revelación recibida en el Sinaí y transmitida 
por tradición oral, estaba inspirada en un conocimiento y una 
devoción profundos. El concepto popular cristiano, derivado de 
las exageraciones polémicas de Mateo 23, es muy diferente: el 
fariseísmo era una amalgama de hipocresía, ambición y estre¬ 
chez de miras, con un interés exagerado por las minucias de la 
religión y un consiguiente menosprecio de su esencia. «¡Ay de 
vosotros, escribas y fariseos, hipócritas, que diezmáis la menta, 
el anís y el comino y descuidáis lo más importante de la Ley: 
la justicia, la misericordia y la lealtad!» (Mt. 23: 23). Ni que 
decir tiene que, ambos retratos, el judío y el cristiano, distor¬ 
sionan la realidad histórica. 

Josefo, que abrazó por voluntad propia el fariseísmo pese 
a ser de estirpe sacerdotal (Life 1, 12), afirma que al principio 
del reinado de Herodes, los fariseos eran una secta, una baire- 
sis, que contaba con poco más de seis mil miembros. No eran, 
por lo tanto, mucho más numerosos que la cofradía esenia con 
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sus cuatro mil miembros. No puede considerárselos de ningún 
modo representativos de la gran masa de la nación judía. Su so¬ 
brenombre puede también que indique su carácter de secta. 
Porque, si bien las fuentes rabínicas lo emplean muy raras 
veces, prefiriendo llamarles escribas o sabios, Josefo y el Nuevo 
Testamento usan habitualmente el título de fariseos. Esta pala¬ 
bra, parísb en arameo y parush en hebreo, significa persona 
separada, y pretende con toda seguridad transmitir la idea de 
alguien que se mantiene aparte del común de las gentes, de los 
campesinos o am ha-arez. Los fariseos eran, en suma, un grupo 
piadoso bastante reducido dentro de la sociedad judía. 

Con todo, pese a su escaso número, ejercían, sin duda, 
gran influencia, sobre todo en pueblos y ciudades ( Antiquities 
xviii. 15). Gozaban de gran renombre, sobre todo por su pericia 
en la interpretación de la Biblia, y en especial de la ley bíblica; 
cuando las fuentes antiguas se toman la molestia de revelar la 
afiliación partidista de grandes maestros como Pollión y su dis¬ 
cípulo Samaías, Gamaliel y su hijo Simeón, todos ellos resultan 
ser fariseos ( Antiquities xv. 3, 370; Life 191; Act. 5:34). 

Josefo nos explica también que los fariseos eran muy popu¬ 
lares ( Antiquities xii. 294), sobre todo entre las mujeres devo¬ 
tas (xvii. 41). Solían seguirse sus doctrinas en cuestiones de 
culto (xviii. 15), y en las funciones públicas hasta los saduceos 
acataban sus decisiones, «pues en caso contrario el pueblo no 
los toleraría» (xviii. 17). Pero la religiosidad farisea mostraba 
un celo extraordinario en asuntos relacionados con las leyes 
alimenticias, el diezmo y la pureza ritual, todo lo cual requería 
una atención continua a detalles insignificantes. Sin embargo, 
no había sido intención de los creadores del fariseísmo, nobles 
personajes como Antígono de Sojo, Hillel, o Gamaliel el Viejo, 
perder de vista la esencia de la religión. Más bien lo contrario; 
el objetivo del fariseo era elevarse al rango de sacerdote del 
Templo, y elevar su mesa a la santidad de la mesa de Dios 
en Jerusalén. 

Y, con ese objetivo, los fariseos se organizaban en cofradías 
cerradas o haburoth, que admitían nuevos miembros tras un 
período de prueba que variaba de treinta días a un año, aunque 
cuando los candidatos estaban familiarizados con las reglas del 
haburah y acostumbrados a practicarlas, podían ser admitidos 
inmediatamente. Una vez aceptado, un hombre podía ser, ya un 
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neeman, un «hombre digno de confianza», ya un haber, un 
compañero. El neeman sólo estaba obligado a dar el diezmo 
de todo lo que compraba, vendía y comía, y debía abstenerse 
de permanecer en la casa de un no-iniciado. Al haber se le 
exigía someterse en su vida diaria a las severas normas de la 
pureza levítica a que estaban sujetos los sacerdotes cuando par¬ 
ticipaban en sus ágapes santos. 

Ser miembro del haburah se juzgaba incompatible con cier¬ 
tas profesiones consideradas deshonrosas. Si un haber se hacía 
recaudador de impuestos, era expulsado. En cambio, si renun¬ 
ciaba a esta detestable profesión, podía volver a ingresar como 
«hombre digno de confianza», aunque no como compañero. 

Estos fragmentos de información no proporcionan más que 
un bosquejo de la compleja realidad del fariseísmo, pero mues¬ 
tran semejanzas con la secta de Qumran. Los fariseos y la gente 
de Qumran eran devotos y estaban consagrados al estudio y la 
práctica de la religión bíblica; ambos grupos aspiraban a la 
pureza y la santidad y se mantenían aparte con el fin de alcan¬ 
zarlas. Son evidentes otras similitudes, más generales que exclu¬ 
sivas, en la iniciación de nuevos miembros y en el rechazo de 
los indignos. Sin embargo, aunque estas coincidencias indiquen 
aspiraciones comunes y posiblemente un origen común, las ca¬ 
racterísticas más importantes de los sectarios de Qumran faltan 
en la documentación relacionada con los fariseos de que dispo¬ 
nemos. 

Una de estas características es que en Qümran se depositaba 
la autoridad en manos de los sacerdotes: los fariseos eran esen¬ 
cialmente una organización laica. Algunos fariseos pertenecían 
a familias sacerdotales —Josefo es un ejemplo de ello— pero 
esto parece haber sido la excepción más que la regla. Otra dife¬ 
rencia es que si bien tanto los sectarios de Qumran como los 
fariseos se apartaban de la gente común, estos últimos seguían 
relacionándose con ella y adoctrinándola, mientras que la co¬ 
fradía del Mar Muerto reservaba los tesoros de su doctrina 
solamente para los iniciados. Además, si bien la admisión en el 
haburah de los fariseos se realizaba por etapas, eran éstos 
más flexibles que sus contemporáneos de Qumran; los fari¬ 
seos podían ser admitidos, por ejemplo, sin pasar por un «novi¬ 
ciado». Y no hay, por otra parte, en los escritos de los fariseos 
indicación alguna de esa propiedad en común de los bienes, tan 
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insistentemente mencionada en los Manuscritos como condición 
previa para ser miembro del Consejo de la Comunidad. 

Por último, no sólo no puede descartarse que existiese el 
celibato en Qumran sino que parece, por todos los indicios, 
sumamente probable. No sólo no existía entre los fariseos una 
costumbre tal sino que era algo que rechazaban por principio, 
si se nos permite, claro está, considerarles fuente de esa idea 
de sus sucesores rabínicos, idea firmemente enraizada y vehe¬ 
mentemente defendida, según la cual la procreación es deber 
religioso. «Sed prolíficos y multiplicaos», decían los fariseos; es 
el primer mandamiento proclamado por Dios, y abstenerse vo¬ 
luntariamente de cumplirlo equivale a un asesinato. 

¿Eran fariseos los sectarios de Qumran? La respuesta 
es «no». 


3. Los Zelotes 

La teoría de que los sectarios de Qumran eran zelotes, es 
decir, miembros del movimiento revolucionario inicia'do al co¬ 
mienzo de la era cristiana por Judas Galileo, la propusieron en 
Oxford, a fines de la década de 1950, el difunto Sir Godfrey 
Driver y el difunto Cecil Roth. 

Resulta difícil hacer una valoración correcta de esta teoría 
por la confusión que reina en la opinión académica respecto a 
los zelotes. Esto se debe a dos motivos principales. En primer 
lugar, los datos de la principal fuente de que disponemos, Jose- 
fo, son tendenciosos. Josefo odiaba a los zelotes y los conside¬ 
raba totalmente responsables del desastre del 70 d.C. Para él, 
no eran más que bandidos y asesinos. En segundo lugar, el 
término «zelote» era una especie de paraguas bajo el que 
se cobijaban todo tipo de revolucionarios. Desde hace poco, 
además, el problema resulta aún más caótico por las tentativas 
de completar la escasa información que da Josefo sobre la doc¬ 
trina de los zelotes con una serie de datos extraídos de fuentes 
rabínicas posteriores. Por otra parte, aunque se admita la 
fluidez tanto de la terminología como de las realidades históri¬ 
cas, no cabe duda de que existe información suficiente como 
para poder reconstruir un esquema básico de la «escuela filo¬ 
sófica», o partido religioso de los zelotes. 
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Según cuenta Josefo, en el año 6 d.C., al producirse, por 
las quejas de los notables judíos y samaritanos, el destierro de 
Herodes Arquelao, etnarca de los judíos, Judea se convirtió en 
provincia romana. A este cambio administrativo le precedió un 
empadronamiento o census que debía servir para la asignación 
de los impuestos, ordenado y realizado por el legado de Siria, 
Publio Sulpicio Quirino. (El Evangelio de Lucas sitúa erró¬ 
neamente este acontecimiento en el reinado de Herodes El 
Grande, que murió diez años antes). A Judas Galileo y a un 
fariseo llamado Sadoc, aquel census les pareció intolerable; pro¬ 
pugnaron la rebelión y dieron comienzo a un movimiento pa¬ 
triótico. Su manifiesto era breve: Dios es el Ünico Señor, por 
lo tanto no debe rendirse homenaje al emperador de Roma. 
Aparte de estos dos puntos dogmáticos, uno positivo y negativo 
el otro, es poco lo que añade Josefo sobre la «filosofía» de los 
zelotes, e incluso esto parece resultar contradictorio. Diremos 
a título de ejemplo que en su primer libro (War ii. 118) 
afirma que los zelotes no se parecen a ninguna otra tendencia 
del judaismo; unos veinte años más tarde (Antiquities xviii. 23) 
los describe como un grupo indiferenciable de los fariseos, salvo 
por su ardiente pasión por la libertad. No le asigna un nombre 
al movimiento iniciado por Judas, pero en varias referencias 
aclara que el espíritu rebelde de Judas lo compartían otros 
miembros de su familia. El propio Judas pereció (Acts 5: 37); 
dos de sus hijos, Jacob y Simón, fueron crucificados por Tiberio 
Julio Alejandro, procurador de Judea (46-8 d.C.); otros parien¬ 
tes suyos participaron en la primera guerra contra los romanos, 
como se verá luego. El término «zelote» se utilizaba ya, al pare¬ 
cer, a principios del siglo primero: uno de los apóstoles de Jesús 
se llamaba Simón el Zelote (Le. 6:16; Acts 1:13), o Kananaios 
(Mt. 10: 4 —una imprecisa transcripción al griego de qannai, 
que significa zelote en arameo), pero la primera referencia se¬ 
gura de que utilizaban el término los revolucionarios no aparece 
hasta el período de guerra del 66-70 d.C. {War iv. 160). Unos 
años antes había habido una facción relacionada con la familia 
de Judas Galileo, los llamados Sicarii, u hombres que iban ar¬ 
mados con una sica, un puñal curvo (War ii. 254). Habían apo¬ 
yado estos a Menahem, último hijo de Judas Galileo que que¬ 
daba con vida, en su intento de hacerse con la jefatura de la 
insurrección. Al morir Menahem asesinado en Jerusalén (War ii. 
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433-48), se instalaron en la fortaleza de Masada bajo el mando 
de Eleazar, hijo de Jairo, y quizá nieto de Judas, y continuaron 
desde allí la lucha contra los romanos hasta el 74 d.C. (ver 
capítulo 1, pág. 19-20). 

Pueden aducirse algunos argumentos en favor de la identi¬ 
ficación de la secta de Qumran con los zelotes. Los últimos 
adversarios mencionados en la Regla de la Guerra son los 
kittim, romanos, conducidos por un «rey». Aún respalda más 
esto el descubrimiento de un escrito de la secta de Qumran (la 
Liturgia Angélica), hallado por vez primera en la Cueva 4, en 
las ruinas del bastión zelote de Masada. Pero estas pruebas no 
resultan del todo convincentes. De cualquier modo, la eviden¬ 
cia arqueológica indica que el asentamiento de Qumran estuvo 
ocupado desde el 140 a.C. aproximadamente, mientras que el 
partido zelote no surgió hasta el 6 d.C. Si fuese el mismo grupo 
de la Comunidad de los Manuscritos se habrían producido en 
algún momento en el asentamiento de Qumran cambios notorios 
que las excavaciones no nos confirman. Además, la visión gene¬ 
ral que de la Comunidad nos ofrecen sus propios documentos 
nada tiene en común con los zelotes y sus objetivos y aspira¬ 
ciones; de todos modos no se pueden establecer, en realidad, 
comparaciones, pues nada sabemos de la organización de los 
zelotes, quizá debido a que, como movimiento clandestino, 
no podía tener una estructura identificable. 

En cuanto al descubrimiento de un escrito perteneciente 
a Qumran en Masada, ello no identifica ipso jacto a los miem¬ 
bros de la comunidad del Mar Muerto con los combatientes 
de Masada. Es más probable que quiera decir que, o bien algu¬ 
nos de los sectarios de Qumran hicieron causa común con los 
rebeldes durante la última etapa de la historia de la Comunidad 
y llevaron sus manuscritos consigo a Masada, o bien que los 
rebeldes de Masada consideraron la Comunidad de Qumran 
poco digna de confianza políticamente y se apoderaron de su 
sede cuando los romanos avanzaban hacia el Mar Muerto. 

En suma, la identificación de los sectarios de Qumran con 
los zelotes no tiene bases sólidas, y la tentativa de Driver y 
Roth de explicar las diversas alusiones históricas de carácter 
críptico contenidas en los Manuscritos como referencias a los 
acontecimientos que tuvieron lugar durante la primera rebelión 
judía no responden a ninguna realidad que pueda identificarse 
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como tal. El testimonio más convincente de lo precario de 
esta hipótesis quizá sea el hecho de que tras la muerte de sus 
dos eminentes, pero extravagantes defensores, ha pasado a hun¬ 
dirse en el olvido. 


4. Los Esenios 

De los esenios, a los que menciona el Nuevo Testamento, 
nos proporcionan numerosos datos Josefo y un contemporáneo 
suyo mayor que él, el filósofo judío Filón de Alejandría. Otro 
autor del siglo primero, el geógrafo y naturalista Plinio el Viejo, 
les dedica sólo un párrafo, pero esas pocas líneas aportan una 
información de un valor incalculable. 

Los esenios, a diferencia de los otros tres grupos religiosos 
que hemos estudiado, formaban una secta propiamente dicha. 
Vivían como comunidad esotérica al margen de la sociedad judía 
e imponían una prolongada iniciación a sus novicios. Cronoló¬ 
gicamente, Josefo nos los sitúa en su primera referencia, junto 
con otros dos grupos —los fariseos y los saduceos—, hacia me¬ 
diados del siglo segundo a.C. bajo el mando de Jonatán Maca- 
beo ( Antiquities xiii. 171), y continúa testimoniando su exis¬ 
tencia hasta su propia época. De hecho, él mismo experimentó 
el tipo de vida esenio a los dieciséis años de edad (Josefo 
nació el 37-8 d.C.): ( Life 10-11). Tanto él como Filón sitúan 
la secta en Palestina {War ii. 124; Probus 75-6; Hipothetica 
11.1) y ambos calculan que contaba con más de cuatro mil 
miembros ( Antiquities xviii. 21; Probus 75). Plinio sitúa a los 
esenios junto al Mar Muerto, en la costa occidental ( Natural 
History, v. 73). 

Contaba la secta con una organización rigurosa. Se elegía 
a los superiores. El ingreso en sus filas era un proceso gradual; 
el novicio había de pasar un año de prueba para poder partici¬ 
par en las abluciones rituales y, tras esto, otros dos de instruc¬ 
ción. Luego debía hacer el voto como miembro pleno y sólo 
entonces se le aceptaba en la mesa común. Si quebrantaba luego 
las reglas en asuntos graves, era excomulgado por un tribunal de 
la comunidad compuesto por cien jueces. 

Los esenios practicaban una especie de comunismo. Los 
miembros de pleno derecho habían de entregar sus pertenencias 
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y su salario a los administradores, y la comunidad se encarga¬ 
ba de satisfacer todas sus necesidades. La compra y venta esta¬ 
ba, por lo tanto, excluida entre ellos, y, si hemos de creer a 
Filón, tampoco podían practicarla con los extraños. Plinio dice 
también que los esenios vivían sine pecunia, sin dinero. 

Los tres testigos antiguos son unánimes en su testimonio 
de que los esenios rechazaban el matrimonio y preferían el celi¬ 
bato. Pero Josefo añade que había también un sector de los 
esenios que se casaban. 

Otro rasgo distintivo era su actitud crítica respecto al Tem¬ 
plo. Filón nos dice que rechazaban el sacrificio de animales. 
Josefo es más ambiguo; cuenta, por una parte, que enviaban 
ofrendas al Templo, pero añade luego que se mantenían aleja¬ 
dos de su recinto y sustituían el culto de Jerusalén por el suyo 
propio. Además, en lugar del lavado de manos ritual, se daban 
baños purificatorios antes de las comidas como los sacerdotes 
del Templo. Sus comidas, según Josefo, eran especiales y 
solemnes, y se hacían en refectorios a los que sólo tenían acceso 
los iniciados, como los santuarios. Usaban ropa blanca, sagra¬ 
da, y los sacerdotes —que eran también los que preparaban el 
sencillo ágape— oraban antes y después de comer. 

Los esenios se oponían a la esclavitud. Eran también contra¬ 
rios a los votos, excepción hecha, claro, del formidable jura¬ 
mento que hacían al ingresar en la secta, por el que se compro¬ 
metían —entre otras cosas— a no divulgar sus peculiares 
doctrinas a los no iniciados. Respetaban el sábado y obedecían 
las normas de pureza con más meticulosidad que los demás 
judíos. Otra de sus peculiaridades, que podría justificar la deri¬ 
vación de su nombre griego Essaioi del arameo asayya, «cura¬ 
dores», es ese interés suyo por curar enfermedades que nos in¬ 
dica la alusión de Josefo a sus grandes conocimientos sobre 
las propiedades medicinales de piedras y raíces. 

Dadas las innegables similitudes y coincidencias entre la 
secta de los Manuscritos y el esenismo de los relatos clásicos, 
es lógico que hubiese, ya desde la primera época de Qumran, 
una firme tendencia doctrinal a considerarlos idénticos. Los 
argumentos son los siguientes: 

El testimonio que nos da Josefo de los esenios, y los hallaz¬ 
gos arqueológicos efectuados en Qumran, apuntan al mismo 
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período cronológico: de mediados del siglo segundo a.C. a la 
primera guerra judía (66-70 d.C.). 

Por otra parte, el emplazamiento que asigna Plinio a la 
aldea esenia parece corresponder al de Qumran; pero aquí hace 
falta una explicación. Plinio menciona primero Jericó, luego a 
los esenios junto al Mar Muerto, luego «debajo de ellos» a 
Engedi (infra hos Engada), pueblo situado unos 45 km al sur 
de Jericó; y finalmente Masada, al sur de Engedi. La dirección 
general que sigue su descripción es por lo tanto de norte a 
sur. ¿Pero qué significa la frase «debajo de ellos»? Puede inter¬ 
pretarse en dos sentidos. Literalmente, podría indicar que los 
esenios vivían en los alrededores de Engedi, en algún lugar 
situado a mayor altura. De ser así, el territorio de Qumran 
queda excluido, pues se halla unos 32 km al norte de Engedi. 
Pero las posibilidades de que hubiese un asentamiento esenio 
próximo a Engedi son, de todos modos, escasas. La exploración 
exhaustiva de la zona por Benjamín Mazar y su equipo de 
arqueólogos israelíes en los primeros años de la década de 1960 
no sacó a la luz ruinas ni remotamente relacionadas con el 
relato de Plinio. En cambio, si «debajo de ellos» significa «al 
sur de ellos», o «más abajo», o «río abajo», en el marco del 
viaje de Plinio hacia el sur, Qumran encaja perfectamente: 
queda unos 12 km al sur de Jericó; unos 32 km al sur de 
Qumran, está Engedi; y 18 km al sur de Engedi, Masada. 
A falta de otra zona arqueológica que rivalice con ella, la re¬ 
ferencia de Plinio constituye un poderoso argumento en favor 
de la tesis esenia. 

Contamos luego con la información que aportan los propios 
manuscritos, que coincide en muchos puntos con las referencias- 1 
en griego y latín a los esenios; aunque también haya discrepan¬ 
cias. Así, tanto los esenios como los sectarios del desierto de 
Qumran eran partidarios de la propiedad en común de todos los 
bienes, se negaban a participar en el culto del Templo, se daban 
baños purificatorios, celebraban ágapes sagrados bendecidos 
por sacerdotes. Eran contrarios ambos, además, a los votos, 
salvo el de ingreso, y ambos parecen interesados en la curación 
de enfermedades (el don de curar figura en los Manuscritos 
a la cabeza de las bendiciones espirituales). En cuanto al celi¬ 
bato, si bien no hay referencias explícitas a él en la Regla de 
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la Comunidad de Qumran, se ha demostrado que es muy pro¬ 
bable que existiese en la cofradía monástica. 

La geografía, la cronología, y especialmente la organización 
y las costumbres, apuntan por lo tanto en favor de una relación 
estrecha entre el esenismo y Qumran: ambos pertenecen, como 
mínimo, al mismo movimiento general. Pero antes de seguir 
adelante hemos de examinar honradamente los datos contradic¬ 
torios. 

Algunas de las dificultades nacen de contradicciones inter¬ 
nas. Por ejemplo, la Regla de la Comunidad habla de propie¬ 
dad en común, pero la Regla de Damasco legisla también en 
materia de propiedad privada. Por otra parte, si bien Plinio, 
Filón y Josefo insisten en que los esenios son célibes, Josefo 
admite en otro texto que había también miembros de la secta 
casados. Además, Filón, y Josefo en su obra posterior ( Anti- 
quities ), afirman que los esenios se oponían a la esclavitud; pero 
Josefo, en su obra anterior (War), en su referencia mucho 
más detallada, no menciona este hecho. La Regla de Damasco, 
en cambio, con su prohibición de vender un esclavo convertido 
al judaismo a un gentil, parece implicar que los miembros de la 
secta del Mar Muerto podían poseer esclavos de este tipo. 

Hay otras discrepancias entre los Manuscritos y las referen¬ 
cias greco-latinas. En estas últimas, se llama a los sectarios ese¬ 
nios, título que no aparece nunca en las fuentes hebreo-arameas. 
En Qumran, el voto es el primer acto del proceso de iniciación; 
entre los esenios de Josefo el último. 

Aparte de la posibilidad de que algunas de las contradic¬ 
ciones representen diversas etapas de un proceso, esta discre¬ 
pancia entre las referencias clásicas y los Pergaminos puede atri¬ 
buirse a dos causas: la diversa fiabilidad de los testigos y la 
diversidad de lectores a quienes se dirigen. 

Plinio, Filón y Josefo no son del todo fidedignos. Esto no 
significa que quieran engañar deliberadamente al lector, aunque 
Filón, en concreto, puede ser capaz, a veces, de forzar el relato 
para que sirva de confirmación a algún principio filosófico. 
Por ejemplo, en Probus 76 nos dice que los esenios se mante¬ 
nían alejados de las ciudades, hábito que él aprobaba. Sin em¬ 
bargo, en Hypothetica 11. 1, afirma que vivían «en muchas 
poblaciones de Judea». Pero, aun cuando los tres hubiesen teni¬ 
do intención de contar íntegramente la pura verdad, no habrían 
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podido hacerlo. Ninguno de ellos pertenecía a la secta de los 
esenios, así que no podían conocer sus enseñanzas secretas. 
Y como no-iniciados tampoco habrían podido entender del todo 
las costumbres esenias, que sólo conocían superficialmente. 

Por lo que atañe a los lectores de los dos tipos de escri¬ 
tos, el hecho de que los Manuscritos estuvieran destinados al 
uso interno de la secta, mientras que Filón, Josefo y Plinio 
se dirigieran a no-esenios e incluso, en gran medida, a no-judíos, 
tiene que haber influido en la presentación del material. Así, 
Josefo nos dice que los esenios eran contrarios a los votos (pese 
a saber del voto que se hacía al ingreso), y al sacrificio de ani¬ 
males, y nos habla también de sus frecuentes baños purifica¬ 
torios, con el propósito de convertir a los sectarios en equiva¬ 
lentes judíos de los pitagóricos, grupo filosófico-religioso helé¬ 
nico muy admirado y famoso por tales prácticas. Esto no es 
pura hipótesis, y Josefo tenía verdadera intención de conven- 
car al lector de que las «filosofías» judías, eran comparables 
a las escuelas griegas de pensamiento, y resulta evidente para 
cualquiera que conozca su descripción de los fariseos como casi- 
estoicos [Life 12), y de los esenios como «un grupo que lleva 
el mismo género de vida que enseñó a los griegos Pitágoras» 
(.Antiquities xv. 371). 

Si se tienen en cuenta estas consideraciones, pueden acla¬ 
rarse sin dificultad la mayor parte de los interrogantes. Las con¬ 
tradicciones entre celibato y matrimonio (Josefo testimonia, sin 
proponérselo, en realidad, la misma dualidad de prácticas) y 
entre comunismo y propiedad privada, deben situarse en el 
marco de las diferencias entre la disciplina estricta que se im¬ 
ponía a los miembros del Consejo en Qumran y las normas 
menos rigurosas a que habían de atenerse los otros miembros de 
la Alianza. Las discrepancias respecto a cuándo se hacía el voto 
pueden deberse a que Josefo quisiese subrayar el carácter se¬ 
creto de la asociación esenia. Análogamente, los Manuscritos 
aportan un sentido nuevo a la confusa información clásica, en 
cuanto que la Regla de la Guerra aclara que, allí donde existía, 
la prohibición de participar en el culto del Templo no era abso¬ 
luta sino temporal, y sólo regía mientras el Templo estuviese 
en manos de los sacerdotes inicuos. 

En cuanto a la ausencia de la palabra «esenio» en los Ma¬ 
nuscritos también el título «fariseo» se halla prácticamente 
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ausente de las fuentes rabínicas. Ambos nombres parecen haber 
sido ideados y utilizados por los extraños. Así pues, la no 
utilización de la palabra «esenio» en hebreo-arameo no puede 
servir de argumento contra la tesis esenia. 

Por tanto, el veredicto final debe ser que, de las soluciones 
propuestas, la teoría esenia es, relativamente, la más sólida. 
Se puede decir incluso, con seguridad, que posee un alto grado 
de probabilidad intrínseca. La única alternativa que queda es 
que los arqueólogos han descubierto reliquias de una secta 
judía, totalmente desconocida hasta ahora, casi idéntica a los 
esenios, lo que nos recuerda la historia de aquel erudito en el 
Antiguo Testamento que se negaba a aceptar que Josué hubiese 
conducido a los israelitas a la conquista de Canaán, y sostenía 
que su verdadero jefe había sido un primo suyo que tenía por 
casualidad el mismo nombre. 


BIBLIOGRAFIA DEL CAPITULO 5 


Entre las numerosas obras generales dedicadas al judaismo 
inter-testamentario recomendamos en particular las siguientes: 
Schürer-Vermes-Millar, The History of the Jewish People in the 
Age of Jesús Christ I (Clark, Edinburgh, 1973) [Historia polí¬ 
tica desde el 175 a.C. al 135 d.C.]; II (que aparecerá en 1978) 
[Instituciones y movimientos]. En un nivel menos especializa¬ 
do, ver The Jewish People in the First Century, ed. S. Safrai y 
M. Stern (Van Gorcum, Assen) I (1974); II (1977). Ver tam¬ 
bién M. Simón, Les sectes juives au temps de Jésus-Christ 
(Presses Universitaires de France, París, 1960) y J. Jeremías, 
Jerusalem in the Time of Jesús (S. C. M., London, 1969). Sobre 
la reconstrucción del judaismo en Jamnia, ver J. Neusner, A 
Life of Yohanan ben Zakkai (Brill, Leiden, 2 1970). 

Sobre la organización de la sinagoga y de su culto, inclu¬ 
yendo las Dieciocho Bendiciones, ver Schürer-Vermes-Millar- 
Black II, § 27. 

La identificación de la secta de Qumran como comunidad 
cristiana la propuso por vez primera en una serie de artículos 
J. L. Teicher; ver JJS 2-5 (1950-4). El mismo planteamiento 
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ha hecho Y. Baer, en «Serekh ha-Yahad» —El Manual de 
Disciplina. Un Documento Judeo-Cristiano de Comienzos del 
Segundo Siglo CE’, Sion 29 (1960), 1-60 en hebreo. 


1. Los Saduceos 

Para una consideración general, ver Schürer-Vermes-Millar- 
Black II, § 26 con amplia bibliografía. J. Le Moyne, Les Sad- 
ducéens (Gabalda, París, 1972), [un estudio detallado]. Ver 
también R. Meyer, art. «Saduccee», TDNT VII (1971), 35-54. 

El único que ha intentado identificar a los sectarios de Qum- 
ran con los saduceos ha sido R. North; ver «The Qumran Sad- 
ducees», CBQ 17 (1955), 164-88. 


2. Los Fariseos 

Ver, una vez más, Schürer-Vermes-Millar-Black II, § 26 
para un examen general del tema con bibliografía. Siguen algu¬ 
nas de las muchas monografías que existen: R. T. Herford, 
The Pharisees (Alien & Unwin, London, 1924); L. Finkelstein, 
The Pharisees I-II (Jewish Publication Society of America, Phi- 
ladelphia, 3 1962); A. Michel-J. Le Moyne, «Pharisiens», Dict. 
de la Bihle, Suppl. VII (1966), (1966), 1022-1115; J. Neusner, 
The Rabbinic Traditions about the Pharisees before 70 I-III 
(Brill, Leiden, 1970) [un análisis innovador de las fuentes ra- 
bínicas]; From Politics to Piety: The Emergence of Phari- 
saic Judaism (Prentice Hall, Englewood Clifs N. J., 1973); 
R. Meyer-H. F. Weiss, «Pharisee», TDNT IX (1974), 11-48; 
E. Rivkin, «Pharisees», IDBS (1976), 657-63. La constitución 
de los haburoth está esbozada en Schürer-Vermes-Millar-Black 
§ 26. La relación de la secta de Qumran con el haburah la ha 
analizado S. Lieberman en «The Discipline of the so-called 
Manual of Discipline», JBL 71 (1952), 199-206 [= Texts and 
Studies (Ktav, New York, 1974), 200-7]; C. Rabin, Qumran 
Studies (O. U. P., Oxford, 1957). 

Sobre la actitud rabínica hacia el celibato, ver G. F. Moore, 
Judaism II (Harvard U. P., Cambridge, 1927), 119-20, 270; 
G. Vermes, Jesús el Judío (Muchnik Editores, Barcelona, 1977), 
108-9. 
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3. Los Zelotes 

Schürer-Vermes-Millar-Black II incluirá un Apéndice sobre 
los zelotes recopilado por C. T. R. Hayward. 

La monografía más importante y extensa es la de M. Hen- 
gel, Die Zeloten (Brill, Leiden, 1961, 2 1976); ver también 
«Zeloten und Sikarier», Josephus-Studien (O. Michel Fest- 
schrift), ed. O. Bets et d. (Vandenhoeck & Ruprecht, Gotin- 
gen, 1974), 175-96. Ver también los siguientes estudios gene¬ 
rales: W. R. Farmer, Maccabees, Zealots, Josepbus (Columbia, 
New York, 1956); S. G. F. Brandon, Jesús and the Zedots 
(Manchester U. P., Manchester, 1967); M. Stern, «Zealots», 
Encyclopaedia Judaica Yearbook (Keter, Jerusalem, 1973), 
135-52; E. M. Smallwood, The Jews under Román Rule (Brill, 
Leiden, 1976), 153-5, 312-69; D. M. Rhoads, Israel in Revo- 
lution 6-74 CE (Fortress Press, Philadelphia, 1976). 

Entre los artículos científicos publicados en los últimos 
años, los más importantes son: M. Smith, «Zealots and Scarii: 
their Origins and Relations», HTR 64 (1971), 1-19; M. Borg, 
«The Currency of the Term Zealot», JTS 22 (1971), 504-12; 
S. Applebaum, «The Zealots: the Case for Revaluation», JRS 
61 (1971), 1956-70; V. Nikiprowetzky, «Sicaires et Zélotes 
—une reconsidération», Semítica 23 (1973), 51-64. 

Los resultados de las excavaciones arqueológicas de Masa¬ 
da a que nos referimos en la pág. 19 se hallan resumidos e ilus¬ 
trados en Y. Yadin, Masada: Herod’s Fortress and the Zealots 
Last Stand (Weidenfeld & Nicolson, London, 1966). 

La teoría que identifica la secta de Qumran con los zelotes 
la formuló a mediados de la década de 1950 mi muy añorado 
colega G. R. (más tarde Sir Godfrey) Driver y mi predecesor 
Cecil Roth. Su plan de una publicación conjunta no cristalizó, 
pues Roth puso en circulación unilateralmente su tesis en The 
Historical Background of the Dead Sea Scrolls (Blackwell, 
Oxford, 1958), afirmando que la teoría era sólo suya y que 
él había sido el primero en divulgarla en seminarios a princi¬ 
pios de 1957. «Al mismo tiempo», explica Roth en la Intro¬ 
ducción, «comuniqué mis puntos de vista a mi colega, el Profe¬ 
sor G. R. Driver, quien los aceptó generosamente...» (pág. vii). 
El libro de Driver, mucho más importante (624 páginas frente 
a las 87 de Roth), exigió otros siete años más de trabajo: 
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The Judaean Scrolls: the Prohlem and a Solution (Blackwell, 
Oxford, 1955). En el Prefacio, Driver da esta versión del 
mismo incidente: «... en 1953 demostré que el mismo docu¬ 
mento (el Comentario de Habacuc) aludía a un acontecimiento 
que tuvo lugar en el 70 d.C... Cuando... a principios de 
1957... el Dr. C. Roth, que conocía mis puntos de vista, atrajo 
mi atención hacia la misma solución, me di cuenta en seguida de 
que haría falta una nueva investigación, y le invité a unirse a 
mí para realizarla» (pág. ix). 


4. Los Esenios 

Como preámbulo a una bibliografía esenia son necesarias 
unas cuantas notas sobre los escritores antiguos que sirven de 
fuentes primarias. 

Flavio Josefo, que se llamaba José, hijo de Matatías antes de 
adoptar un nombre romano, era un sacerdote judío. Nació en 
el 37-8 d.C. y murió alrededor del 100. Durante la guerra con¬ 
tra los romanos fue el comandante en jefe rebelde de Galilea, 
pero se rindió, y posteriormente se estableció en Roma. Escribió 
cuatro obras en griego. (1) The Jewish War (La Guerra de 
los Judíos) dedicada en su mayor parte a la historia de la rebe¬ 
lión, la terminó a fines de la década del 70. En el libro ii. 
119-61, trata de los esenios. (2)Jewish Antiquities (Antigüeda¬ 
des Judías), terminado el 93-4 d.C. relata la historia del pueblo 
judío desde sus orígenes hasta el 66 d.C., cuando estalló la 
primera rebelión contra Roma. Las dos notas principales, y 
bastante breves, sobre los esenios aparecen en xii. 171-2 y xviii. 
18-22. (3) Lije (Vida) trata principalmente de las actividades 
de Josefo en el 66-7 d.C. como comandante en jefe de la región 
de Galilea. Lo escribió en la segunda mitad de la década del 90. 
Las secciones 11-12 se refieren a las relaciones de Josefo con los 
esenios. (4) Against Apion (Contra Apion), una defensa del 
judaismo, lo escribió después de Antigüedades, al que cita. Hay 
una edición bilingüe griego-inglés de toda la obra de Josefo en 
diez volúmenes en la Biblioteca Clásica Loeb. Para una intro¬ 
ducción a él ver Schürer-Vermes-Millar I, 43-63. 

Filón de Alejandría, el filósofo e intérprete judío de la Bi¬ 
blia, nació probablemente en la década del 20 a.C. No se cono- 
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ce la fecha de su muerte, pero aún vivía en el 40 d.C., pues 
presidió ese año una embajada de judíos alejandrinos que fue 
a ver al emperador Cayo Calígula. Su principal tratado sobre 
los esenios se titula, Todo Hombre Bueno es Libre o, Quod 
omnis probus líber sit 75-91. Se conservan extractos de una 
referencia más breve incluida en su Hipotéticas o Apología de 
los Judíos que salvó para la posteridad el historiador de la 
Iglesia Eusebio en su Praeparatio evangélica viii, 11. 1-18. 
Filón es también el autor de Sobre la Vida Contemplativa, don¬ 
de describe a los terapeutas, un grupo de ascetas judíos que 
vivían en Egipto. Filón escribía, como Josefo, en griego. Sus 
escritos, con traducción inglesa, abarcan doce volúmenes de la 
Biblioteca Clásica Loeb. 

Plinio el Viejo (23/4-79 d.C.) es autor de una famosa His¬ 
toria Natural en latín. Compuesta de treinta y siete libros, la 
terminó dos años antes de su muerte, en la erupción del Vesu- 
vio que sepultó también Pompeya y Herculano. Su párrafo 
sobre los esenios aparece en una descripción geográfica de Judea 
(v. 73). La misma Biblioteca Loeb incluye Naturalis Historia en 
una edición bilingüe latín-inglés. 

A. Adam y C. Burchard recopilaron todos los textos griegos 
y latinos en un folleto muy manejable Antike Berichte über die 
Essener (W. de Gruyter, Berlín, 2 1972). Hay también una tra¬ 
ducción inglesa de todos los textos principales en el libro de 
A. Dupont-Sommer, The Essene Writtings of Qumran (Black- 
well, Oxford, 1961), 21-38. Un estudio histórico de las inves¬ 
tigaciones realizadas sobre el esenismo desde fines del siglo xvm 
a principios del siglo xx, puede hallarse en el libro de S. Wag- 
ner, Die Essener in der Wissenschaftlichen Diskussion (Tópel- 
mann, Berlín, 1960). 

Hay una bibliografía bastante extensa (pág. 66-88) en la 
obra de Adam y Burchard ya citada. Para una introducción 
general con una lista de libros seleccionados, ver Schürer-Ver- 
mes-Millar-Black II § 30. 

Un examen amplio del significado de la palabra esenio, 
puede hallarse en Vermes, PBJS, 8-36. 

La identificación de la Comunidad de Qumran como la 
secta esenia la propuso por vez primera E. L. Sukenik, Megiliot 
genuzot [Pergaminos Ocultos] I (Bialik, Jerusalem, 1948), 16, 
y de modo más sistemático A. Dupont-Sommer, Aperqus préli- 
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minaires sur les manuscrits de la Mer Morte (Maisonneuve, 
París, 1950), 105-17. Su tesis está minuciosamente expuesta en 
The Essene Writings... (1961). 

Las referencias de Plmio las analiza y aplica a Qumran 
R. de Vaux en Archaeology, 133-7. Acerca de los dos baños 
identificados en Qumran, ver ibídem 9-10 131-2. 

Sobre la cuestión del celibato, ver capítulo 7, p. 184-6; 
Vermes Jesús el Judío, 114-7, 270-1. 

Con respecto a que los sectarios de Qumran no eran esenios, 
ver M. H. Goshen-Gottstein, «Anti-Essene Traits in the Dead 
Sea Scrolls», VT 4 (1954), 141-7; C. Roth, «Why the Qumran 
Sect cannot have been Essenes», RQ 1 (1959), 417-22; «Were 
the Qumran Sectarians Essenes?», JPS 10 (1959), 87-93; 
G. R. Driver, The Judaean Scrolls, 100-21. 

Este estudio bibliográfico quedaría incompleto sin una refe¬ 
rencia a ese otro grupo ascético de que nos habla Filón, los tera¬ 
peutas, o sea devotos/curadores, a quienes asocia con los ese¬ 
nios por sus metas e inspiraciones. La diferencia esencial entre 
ellos es que los esenios eran activos, es decir combinaban la 
plegaria y el estudio con el trabajo manual, mientras que los 
contemplativos terapeutas consagraban toda su vida a la medi¬ 
tación y el culto. Hay una edición bilingüe griego-inglés de 
Sobre la Vida Contemplativa, en el volumen IX de Filón de 
la Biblioteca Loeb. Ver también P. Geoltrain, «Le Traité de la 
Vie contemplative de Philon d’Alexandrie», Semítica 10 (1960); 
F. Daumas-D. Daumas-P. Miquel, Les Oeuvres de Philon d’Ale¬ 
xandrie volume 29 (Cerf, París, 1963). 

Sobre una relación entre terapeutas, esenios y Qumran, ver 
Vermes, «Essenes-Therapeutae-Qumran», Durham University 
Journal 21 (1960), 97-115; PBJS, 30-6; Schürer-Vermes-Millar- 
Black II, § 30. 

Eusebio, el historiador de la Iglesia, identificó erróneamente 
a los terapeutas como ascetas egipcios judíos convertidos al 
cristianismo ( Ecclesiasticd History ii. 16-17). Aunque su tesis 
es insostenible, es muy probable que los terapeutas influyesen 
en el monacato cristiano. Ver F. Daumas, «La solitude des Thé- 
rapeutas et les antécédents égyptiens du monachisme chrétien» 
Philon d’Alexandrie-Lyon 11-15 September 1966 (Colloques 
Nationaux du CNRS) (CNRS, París, 1967), 347-58; A. Guillau- 
mont, «Philon et les origines du monachisme», ibídem 361-73. 
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La ausencia de textos históricos propiamente dichos entre 
los Manuscritos del Mar Muerto no debiera sorprendernos. Para 
los judíos del período inter-testamental o los tiempos bíblicos 
más antiguos no era habitual ni importante registrar la histo¬ 
ria tal como nosotros lo hacemos. A los cronistas no les interesa 
la información veraz sobre acontecimientos pasados, sino su 
significado religioso. En la Biblia, el pasado «secular» sólo lo 
consideran e interpretan los profetas como manifestación de 
la complacencia o la cólera de Dios. La victoria o la derrota en 
la guerra, la paz o la intranquilidad social, la abundancia en 
las cosechas o el hambre, sirven para demostrar la virtud o la 
iniquidad de la nación y para predecir su destino futuro. Y, no 
obstante, cuando decayó el impulso profético, hacia el siglo 
quinto a.C., no sobrevino un florecer de la historiografía: sólo 
las memorias de Ezra y Nehemias y la repetición de las antiguas 
historias de los reyes de Israel y Judá en los Libros de Crónicas 
pertenecen al género histórico. Sí floreció, en cambio, la espe¬ 
culación escatológica, con visiones apocalípticas del final de los 
tiempos, con sus bestias pavorosas y sus batallas, y con el anun¬ 
cio del triunfo final de la verdad y la justicia en un futuro reino 
de Dios. 

Las composiciones apocalípticas de los Manuscritos forman 
parte de esta tradición posterior. Por otra parte, la mayor parte 
de lo que sabemos de la historia de la secta está incluido en 
obras dedicadas a la interpretación de la Biblia. Los escritores 
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de Qumran, cuando meditaban sobre las palabras de los profe¬ 
tas del Antiguo Testamento, trataban de descubrir en ellas alu¬ 
siones a su propio pasado, y a su presente y su futuro. Conven¬ 
cidos de que vivían el final de los tiempos, interpretaban los 
acontecimientos de su época como la confirmación de predic¬ 
ciones bíblicas. 

Pero estas fuentes no-históricas sólo nos proporcionan frag¬ 
mentos. Ni siquiera con la ayuda de los datos arqueológicos de 
Qumran pueden convertirse en una narración coherente y con¬ 
tinuada. Para comprender la historia de la secta tal como trans¬ 
currió dentro del marco más amplio de la historia judía inter- 
testamental, tenemos que confiar principalmente en Flavio 
Josefo, el judío palestino que se convirtió en literato griego, y 
en otros judíos helenizados, como los autores de los Libros 
Griegos de los Macabeos, y en Filón de Alejandría, todos los 
cuales heredaron la afición griega a reseñar e interpretar el 
pasado y emprendieron la tarea de describir la vida de los judíos 
de Palestina en sí y como parte del mundo greco-romano, desde 
la primera parte del segundo siglo a.C. hasta la primera guerra 
contra los romanos del 66-70 d.C. Sólo con la ayuda de ese 
cuadro más amplio que nos pintan estos antiguos eruditos pode¬ 
mos emplazar las referencias históricas, a menudo crípticas, que 
aparecen en los Manuscritos. v 


1. La historia judía inter-testamental: 200 a.C.-70 d.C. 

A principios del siglo segundo a.C., el pueblo judío de 
Palestina pasaba por una situación de crisis. Alejandro el Gran¬ 
de había conquistado Tierra Santa en el 332 a.C. y, tras la 
incertidumbre que en principio siguió a su muerte, el territorio 
se convirtió en una parte del imperio de los griegos de Egipto, 
los ptolomeos. Durante el siglo tercero, evitaron éstos, en la 
medida de lo posible, intervenir en la vida interna del país y, 
si bien exigían el pago de impuestos, el pueblo quedó bajo el 
gobierno del Sumo Sacerdote y de su consejo. No obstante, 
hubo en esta época cambios importantes en las pautas de pobla¬ 
ción. Se construyeron ciudades helénicas a lo largo de la costa 
mediterránea, como Gaza, Ascalón (Ashkelon), Joppa (Jaffa), 
Dor, y Acco pasó a llamarse Ptolemais. También en el interior, 
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al sur del Lago Tiberíades, resurgió el antiguo pueblo de Beth 
Shean convirtiéndose en la ciudad griega de Scitópolis; se 
helenizó Samaría, capital de los samaritanos, y en Transjorda- 
nia, Rabbath-Ammon (Ammán) pasó a convertirse en Filadelfia. 
En otras palabras, se establecieron en tierra palestina griegos, 
macedonios y fenicios helenizados y la propagación ulterior de 
la civilización y la cultura griegas pasó a ser ya sólo cuestión 
de tiempo. 

Con la conquista de Tierra Santa por los seleúcidas, o grie¬ 
gos sirios, en el 200 a.C., aparecieron los primeros indicios de 
que algunos judíos iban cayendo bajo la influencia cultural ex¬ 
tranjera. En un texto apócrifo, el Libro del Eclesiástico, que 
data de principios del siglo segundo a.C., su autor, Jesús ben 
Sira, sabio de Jerusalén, clama contra esos «hombres impíos» 
que han «abandonado la Ley del Dios Altísimo» (41:8). Pero 
los auténticos problemas empezaron cuando Antíoco Epífanes 
(175-164 a.C.) inició oficialmente un programa de heleniza- 
ción de Judea, que aceptó ávidamente una minoría privilegiada 
de judíos. Adalid de esta facción modernista fue el hermano del 
Sumo Sacerdote Onías III. Conocido por sus compatriotas con 
el nombre de Jesús, adoptó el nombre griego de Jasón e ini¬ 
ció la transformación de Jerusalén en una ciudad helenística, 
construyendo un gimnasio e incitando a los jóvenes judíos a 
participar en los juegos atléticos. Macabeos 2 describe así la 
situación: 

Se propagó así en sumo grado el helenismo y pro¬ 
gresó la introducción de costumbres extranjeras por 
la desalmada actitud del impío Jasón, que no era 
un verdadero Sumo Sacerdote. Los sacerdotes no se 
ocupaban ya del servicio del altar, despreciaban el 
Templo y descuidaban los sacrificios; y, desafiando 
la ley, contribuían solícitamente a financiar la escue¬ 
la de lucha siempre que el gong les convocaba. No 
concedían valor alguno a los honores patrios, pues 
lo que más estimaban eran los honores helénicos 
(2 Mac. 4:13-15). 

A Jasón le sucedieron otros dos Sumos Sacerdotes con las 
mismas simpatías por los griegos, Menelao y Alcimo. En el 
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169 a.C., Antíoco IV visitó Jerusalén y saqueó el Templo. Pero 
cuando, en el 167 a.C. pasó a prohibir la práctica del judaismo 
bajo pena de muerte y consagró el Santuario de Jerusalén a 
Zeus Olímpico, la «abominación de la desolación», los que se 
oponían a los helenizadores se rebelaron entonces y opusieron 
fiera resistencia. El sacerdote Matatías y sus hijos, los herma¬ 
nos Macabeos, instigaron al pueblo a la rebelión armada, con 
el apoyo de todos los judíos tradicionalistas, y en particular de 
la sociedad de los piadosos, los asideos o hasidim, «baluartes 
de Israel, todos ellos fieles a la Ley» (1 Mac. 2:42-3). Condu¬ 
cidos por Judas Macabeo y, tras su muerte en el campo de 
batalla, por sus hermanos Jonatán y Simón, los fieros defenso¬ 
res del judaismo no sólo lograron restablecer el culto judío en 
Jerusalén sino que, contra lo esperado, lograron incluso expul¬ 
sar a los soberanos seleúcidas y liberar Judea. 

El triunfo macabeo no fue, sin embargo, una simple victoria 
directa de la piedad y la justicia sobre la idolatría y la tiranía; 
vino acompañado de graves cataclismos sociales y religiosos. 
Hubo, para empezar, un cambio en la sucesión pontificial. Con 
el asesinato de Onías III y la destitución del usurpador, su 
hermano Jasón, la familia Sadoquita, a la que correspondía tra¬ 
dicionalmente la dignidad del cargo de Sumo Sacerdote, perdió 
el monopolio que detentaba desde hacía siglos. Además, cuando 
Onías IV, hijo de Onías III, vio que le impedían desempeñar 
el Sumo Sacerdocio que ejercía Menelao, emigró a Egipto y, en 
clara oposición a la ley bíblica, erigió un templo judío en Leon- 
tópolis, con la bendición del Rey Ptolomeo Filometer (182- 
146 a.C.). La creación de un santuario israelita fuera de Jeru¬ 
salén, con la connivencia de algunos sacerdotes y levitas, debió 
escandalizar sin duda a todos los palestinos conservadores, in¬ 
cluso a los sacerdotes que perteneciesen a la dinastía Sadoquita 
o estuviesen aliados con ella. 

También había problemas en las filas de los mismos Maca¬ 
beos. Los asideos —o una parte de ellos— desertaron al ser 
nombrado Alcimo Sumo Sacerdote en el 162 a.C. Pero esto 
resultó ser una ingenuidad de su parte; los aliados sirios de 
Alcimo dieron muerte en un día a sesenta de ellos (1 Mac. 1: 
12 - 20 ). 

Se produjo, por último, un importante cambio político cuan¬ 
do Jonatán Macabeo, que era sacerdote, aunque no sadoquita, 
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aceptó el 153-2 a.C. el cargo pontificial de manos de Alejandro 
Balas, un usurpador del trono seleúcida. Alejandro anhelaba el 
apoyo judío y no se equivocaba al pensar que la oferta del 
Sumo Sacerdocio sería irresistible. Para los conservadores esto 
era una apropiación ilegal del poder. Pero se escandalizaron 
aún más el 140 a.C., cuando, tras la ejecución de Jonatán el 
143-2 a.C. por el general sirio Trifón, fue nombrado Simón 
Macabeo Sumo Sacerdote y caudillo del pueblo judío por un 
decreto aprobado por una asamblea nacional judía. 

A partir de entonces, hasta cuando Pompeyo convirtió el 
estado judío en provincia romana el 63 a.C., gobernó Judea una 
nueva dinastía de Sumos Sacerdotes, más tarde Sacerdote-Reyes, 
conocidos como los Hasmoneanos por Hasmon, abuelo de los 
Macabeos, o Asmoneanos según Josefo, War i. 36. Durante el 
período intermedio, los sucesores de Simón, especialmente Juan 
Hircano I (134-104 a.C.) y Alejandro Janeo (103-76 a.C.), para 
quienes su cargo político era más importante que su oficio de 
Sumos Sacerdotes, ocuparon una a una las ciudades helenísticas 
de Palestina y conquistaron los territorios vecinos de Idumea, 
Samaría e Iturea. 

Durante todo este período de expansión territorial, los go¬ 
bernantes contaron con el apoyo de los saduceos, uno de los 
tres partidos políticos que se mencionan por vez primera duran¬ 
te el mandato de Jonatán Macabeo (ver capítulo 5, pág. 130) 
y aliados habituales del gobierno. Se hallaban enfrentados con 
los fariseos, grupo esencialmente laico que provenía de una de 
las ramas de los hasidim de la época macabea. Ya se habían 
opuesto en la época de Juan Hircano I a la usurpación por éste 
del Sumo Sacerdocio, y aunque estuviesen dispuestos a recono¬ 
cerle como caudillo nacional (Antiquities viii. 288-98), al menos 
en una ocasión, su oposición hubo de ser vencida por la fuerza. 
Acusados de conspirar contra Alejandro Janeo en el 88 a.C., 
en connivencia con el rey seleúcida sirio Demetrio Eucareo, 
fueron condenados a morir en la cruz ochocientos fariseos ( An¬ 
tiquities xiii. 380-3; War i. 96-8). 

Tras la toma de Jerusalén por Pompeyo, continuó durante 
tres décadas más el Sumo Sacerdocio Asmoneano, pero el poder 
político que anteriormente le pertenecía pasó a un idumeo judai¬ 
zado, Herodes el Grande, al que colocó Roma en el trono de 
Jerusalén el 37 a.C. Los Evangelios de Mateo y Lucas fechan el 
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nacimiento de Jesús de Nazaret en el último o penúltimo año 
de su reinado —murió el año 4 a.C. (Mt. 2:1; Le. 1:5). 

Después del efímero reinado del sucesor de Herodes el 
Grande, Herodes Arquelao (4 a.C.-6 d.C.), depuesto por Augus¬ 
to por su pésima labor como gobernante tanto de los judíos 
como de los samaritanos, Galilea continuó en una semi-auto- 
nomía bajo el mandato de los príncipes herodianos Antipas 
(4 a.C.-39 d.C.) y Agripa (39-41 d.C.) pero Judea quedó bajo 
la administración directa de la autoridad romana. En el año 
6 d.C., llegó allá Coponio, el primer prefecto romano de Judea, 
a hacerse cargo de sus obligaciones. Su régimen prefectoral, 
cuyo representante más notorio fue Poncio Pilato (26-36 d.C.), 
duró treinta y cinco años, hasta el 41 d.C., en que el emperador 
Claudio nombró rey a Agripa I. Pero éste murió tres años des¬ 
pués y, en el año 44 d.C., el gobierno de la provincia volvió 
de nuevo a manos de funcionarios romanos, esta vez con el tí¬ 
tulo de procuradores. Su corrompido e imprudente manejo de 
los asuntos judíos fue una de las causas principales de la guerra 
del 66 d.C., que desembocó en la destrucción de Jerusalén el 
año 70 d.C., y en la subsiguiente decadencia de los saduceos, el 
exterminio de los zelotes en Masada el 74 d.C., la desaparición 
de los esenios y la supervivencia y el predominio indiscutible 
de los fariseos y de sus sucesores rabínicos. 

Es en este marco general donde ha de situarse la historia de 
Qumran. Iremos analizando, documento tras documento, los 
Manuscritos, junto con toda la información literaria, que se 
combinará tanto con los hallazgos arqueológicos de Qumran, 
como con las referencias indirectas de Josefo. Es de esperar que 
la historia de la secta esenia empiece a ofrecer así, al fin, una 
imagen coherente y fidedigna. 


2, La historia de los esenios 


a) Referencias ocultas en los Manuscritos 

Iniciamos la búsqueda de indicios de los orígenes e histo¬ 
ria del movimiento con la Regla de Damasco porque es un docu¬ 
mento particularmente rico en tales alusiones. En él se dice que 
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el nacimiento de la Comunidad ocurrió en la «era de cólera», 
trescientos noventa años después de la destrucción de Jerusalén 
por Nabucodonosor, rey de Babilonia. En esa época, brotó 
una «raíz» de «Israel y Aarón», es decir, en una situación de 
impiedad general surgió un grupo de judíos devotos, laicos y 
sacerdotes. Estos «buscaron a tientas el camino» durante veinte 
años, y luego Dios les envió un «Maestro de Rectitud» para 
que los condujera «por la senda de Su corazón». El Maestro 
no encontró un respaldo unánime en la congregación, y una fac¬ 
ción descrita como «los que buscan la senda fácil», «los que 
quitan los límites» y «los que alzan el muro», metáforas todas 
que parecen indicar negligencia religiosa e impiedad, se volvió 
contra él y sus seguidores. Al jefe del partido escindido se le 
otorgaron los poco halagadores apodos de «Embaucador», 
«Mentiroso», o «Vomitador de Mentiras». Sus seguidores erra¬ 
ban en materia de pureza ritual, justicia, castidad, fechas de las 
festividades y culto del Templo; amaban el dinero y odiaban la 
paz. En la lucha fratricida que siguió, el Maestro y los que se 
mantuvieron fieles a él hubieron de exiliarse en «tierra de Da¬ 
masco», donde concertaron una «nueva Alianza». Allí, el Maes¬ 
tro de Rectitud se «recogió en sí mismo», lo que significa que 
murió. Mientras tanto, los malvados dominaban Jerusalén y el 
Templo, aunque no sin sufrir la venganza de Dios por manos 
del «jefe de los Reyes de Grecia». 

Un cuadro parecido nos presenta el Comentario de Haba- 
cuc, con su referencia explícita a la deserción de algunos discí¬ 
pulos del Maestro de Rectitud para unirse al Mentiroso, pero 
también a miembros desleales a la «Nueva Alianza». Las alusio¬ 
nes a los protagonistas del conflicto son más incisivas en este 
documento que en la Regla de Damasco. Nos enteramos de que 
el villano, conocido en este texto como el «Sacerdote Inicuo» 
y también como el «Mentiroso» y «Vomitador de Mentiras», 
fue «llamado por nombre de verdad» antes de convertirse en 
soberano de Israel y de que la riqueza y el poder le corrom¬ 
pieran —de lo que se deduce que durante un tiempo había con¬ 
tado con la aprobación de la secta. Pero luego profanó Jeru¬ 
salén y el Templo. También pecó contra el Maestro de Rectitud 
y sus discípulos, castigándolo, ante la indiferencia de la «Casa 
de Absalón», y asediándolo en su lugar de exilio, en el Día de 
Expiación de la secta. Él «vilipendió e injurió a los elegidos de 

10 
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Dios», «conspiró para destruir a los Pobres», es decir, a la 
Comunidad, y robó sus riquezas. Dios lo entregó como castigo, 
«a sus enemigos», quienes «se vengaron en su cuerpo de 
carne». En el juicio final, predice el comentario, el Sacerdote 
Inicuo vaciará «la copa de cólera de Dios». A sus sucesores, los 
«últimos Sacerdotes de Jerusalén», se les acusa también de acu¬ 
mular «dinero y riqueza despojando a las gentes», es decir, a 
los extranjeros. Pero, dice el comentarista, perderían el botín 
y todas sus riquezas que les arrebatarían los kittim, los conquis¬ 
tadores del mundo a quienes encargó Dios darles su justo 
castigo. 

Debido a ciertas lagunas, no podemos saber con seguridad, 
basándonos en el Comentario de Habacuc, si el Maestro era un 
sacerdote. Pero el Comentario al Salmo 37 lo deja claro, sin 
embargo. Al interpretar los versos 23-4, dice así: «se alude 
aquí al Sacerdote, el Maestro de [Rectitud]». Además nos pro¬ 
porciona un dato significativo al asignar a «la violencia de las 
naciones», es decir a los gentiles como opuestos a los judíos, 
la ejecución de la sentencia contra el Sacerdote Inicuo. Otro 
punto interesante es que a los enemigos de la secta se les llama 
«los malvados de Efraín y Manases», es decir, como si fuesen 
dos facciones distintas. 

En la Antología Mesiánica o Testimonios, se hace referencia, 
en la sección final, a dos «instrumentos de violencia» que regían 
Jerusalén. Se les maldice por convertir la ciudad en «bastión 
de impiedad» y por cometer «una abominación» contra el país. 
También se dice que vertieron la sangre «como agua por las mu¬ 
rallas de la hija de Sión». La relación de los dos tiranos entre sí 
no pude determinarse con certeza a causa del carácter fragmen¬ 
tario de este manuscrito. Podrían ser padre e hijo. En cambio, 
la expresión «instrumentos de violencia» procede de Génesis 
49: 5, que describe así a dos hermanos asesinos, Simeón y Leví, 
los destructores de Siquem. 

El Comentario de Nahum pasa a la era que sigue a la del 
Maestro de Rectitud y el Sacerdote Inicuo. El personaje prin¬ 
cipal es aquí el «joven león furioso», un soberano judío de 
Jerusalén. Se dice de él que se vengó de los «que buscan la 
senda fácil», a quienes se reprocha haber invitado a Jerusalén a 
«Demetrio», rey de Grecia. La tentativa fracasó; ningún extran¬ 
jero entró en la ciudad «desde la época de Antíoco hasta que 
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llegaron los jefes de los kittim». Los enemigos del «joven 
león furioso» fueron «colgados vivos en el árbol», una circun¬ 
locución hebrea que quiere decir crucifixión. Al igual que en el 
Comentario al Salmo 37, se asignan los apodos de «Efraín» y 
«Manases» a los adversarios de la Comunidad. Se dice de 
«Efraín» que «sigue el camino de la mentira y de la falsedad», 
pero a causa de las lagunas de los manuscritos, la descripción 
de «Manasés» es menos clara. Parece ser, sin embargo, que 
esta facción incluía a «grandes hombres», «hombres poderosos», 
«hombres de dignidad». 

El Comentario de Nahum fue el primer Manuscrito de 
Qumran en que aparecieron nombres históricos: los de los dos 
reyes seleúcidas, Antíoco y Demetrio. Pero aún queda por 
determinar su identidad exacta ya que hubo un total de nueve 
monarcas con el primer nombre y tres con el segundo. Hay, al 
parecer, otros tres nombres en un calendario litúrgico inédito: 
«Shelamzion», el nombre hebreo de la Reina Alejandra-Salomé, 
viuda de Alejandro Janeo, que reinó del 76 al 67 a.C.; «Hirca- 
no», probablemente Juan Hircano II, hijo de Alejandra y Sumo 
Sacerdote del 76 al 67 y nuevamente del 63 al 40 a.C.; y «Emi¬ 
lio», sin duda M. Emilio Escauro, el primer gobernador roma¬ 
no de Siria, del 65 al 62 a.C. 

En los Comentarios de Habacuc y Nahum, los kittim apa¬ 
recen como instrumentos elegidos por Dios para castigar a los 
sacerdotes impíos de Jerusalén. Sin embargo, la Regla de la 
Guerra indica una actitud diferente hacia ellos por parte de la 
secta, al describirlos como los principales aliados de Satán y el 
enemigo final al que someten las huestes de los hijos de la Luz, 

Varios Himnos de Qumran reflejan la evolución y los sen¬ 
timientos de un maestro, posiblemente del Maestro de Rectitud 
mismo. Según ellos, se oponían a él «intérpretes del error», 
«traidores», «impostores», «los que buscan el camino fácil», 
que habían sido todos en otros tiempos sus «amigos» y «miem¬ 
bros de (su) Alianza», portadores del «yugo de (su) testimonio». 
En uno de ellos, la referencia a una «maquinación diabólica» 
trae a la memoria la alusión que hay en el Comentario de Haba¬ 
cuc a la visita del Sacerdote Inicuo al lugar de exilio de la 
Comunidad para hacerlos «caer»: 
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Maestros de mentiras [han embaucado] a Tu pue- 

[blo con palabras 
y falsos profetas le han llevado por mal camino... 
Me han expulsado de mi tierra 
como a un pájaro de su nido... 

Y ellos, maestros de mentiras y profetas de falsedad 
han maquinado contra mí una maquinación diabó¬ 
lica, para cambiar la Ley que en mi corazón grabas¬ 
te Tú por el camino fácil [del que hablan] a Tu 
pueblo. Y vedan la bebida del conocimiento a los 
que tienen sed, 
y con vinagre sacian su sed, 
para poder contemplar su extravío, 
su desatino en las festividades, 
para ver cómo caen en sus redes. 

(1QH 4:7-12-DSSE 161). 

Otro Himno parece indicar que el Maestro se aparta de 
la sociedad y anunciar con fe su posterior justificación gloriosa: 

Pues Tú, Oh Dios, me has protegido 
de los hijos de los hombres, 
y has ocultado Tu Ley dentro de mí 
hasta que llegue el día en que me revelarás 
Tu salvación (1QH 5:11-12-DSSE 165). 

No sería realista, dado lo indefinido de todas estas afirma¬ 
ciones y el carácter críptico del simbolismo, y dado que carece¬ 
mos de una exposición sistemática de la historia de la secta, 
esperar que podamos llegar a identificar todos los detalles. Pode¬ 
mos, no obstante, intentar definir el marco cronológico de las 
referencias históricas y estar así en condiciones de ubicar al 
menos algunos de los acontecimientos clave y de los princi¬ 
pales personajes en el contexto de la historia judía según la 
conocemos. 


b) El marco cronológico 


El marco cronológico de la historia de Qumran, según se 
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deduce de las referencias arqueológicas y literarias, se ha bos¬ 
quejado ya en el capítulo 2 (pág. 36-9). Las excavaciones de 
1951-6 fechan en el período 150-140 a.C. el comienzo, el ter- 
minus a quo, del asentamiento sectario, y su final, el terminas 
ad quem, hacia la mitad de la primera guerra contra Roma, en 
el 68 d.C. Las alusiones literarias, particularmente los nombres 
identificables, confirman este criterio general. Se da por sobren¬ 
tendido, sin embargo, que las fases iniciales de la existencia de 
la Comunidad hubieron de preceder en algunos años o en dé¬ 
cadas al asentamiento propiamente dicho de la secta en Qum- 
ran. La primera tarea es, por tanto, buscar en los Manuscritos 
indicios de su origen. El Comentario de Nahum da a entender 
que a comienzos del período de que tratan los documentos vivía 
un rey llamado Antíoco, si bien es uno de los que se llamaron 
así, sólo puede haber sido Antíoco IV Epífanes, famoso por 
haber saqueado Jerusalén y profanado el Templo a principios 
de la década del 160 a.C. 

Más significativa como dato cronológico es la fecha del 
586 a.C. que la Regla de Damasco asigna a los orígenes de la 
secta, la «era de la cólera», trescientos noventa años después 
de la conquista de Jerusalén por Nabucodonosor. Esto nos lle¬ 
varía al 196 a.C. pero, como es bien sabido, los historiadores 
judíos no son muy dignos de confianza en sus cálculos del tiem¬ 
po en el período posterior al exilio. No parecen haber tenido 
una idea precisa de la duración del dominio persa, y estaban, 
además, influidos teológicamente por el Libro de Daniel, donde 
se dice que media un período de setenta semanas de años, es 
decir 490 años, entre la época de Nabucodonosor y la del 
Mesías. De hecho, si a esta cifra de trescientos noventa años 
se le agregan primero veinte (durante los cuales la Comunidad 
«buscó a tientas» el camino hasta que apareció el Maestro de 
Rectitud), y luego otros cuarenta (el lapso de tiempo entre la 
muerte del Maestro y la aparición de la época mesiánica), la 
cantidad de años a la que se llega es cuatrocientos cincuenta. 
Y si a este total se agrega la duración del ministerio del Maes¬ 
tro, pongamos que unos cuarenta años —cifra habitual para 
redondear fechas— el resultado final es el clásico de setenta 
veces siete años. 

Pero aunque se rechace la cifra literal de trescientos noven¬ 
ta, hay de todos modos razones precisas para emplazar la «era 
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de la cólera» en las primeras décadas del siglo segundo a.C. 
Sólo la crisis del mundo helenístico que tuvo lugar por aquel 
entonces, y que se reseña en diversas fuentes literarias judías de 
los dos últimos siglos de la era pre-cristiana, proporciona con¬ 
texto adecuado a las alusiones que aparecen en los escritos sec¬ 
tarios (ver Daniel 9-11; Enoc 90:6-7; Jubileos 23:14-19; 
Testamento de Leví 17; Asunción de Moisés 4-5). Ademas, son 
los hasidim del período pre-macabeo y principios del macabeo 
los que más corresponden al grupo más antiguo, pero desorga¬ 
nizado, según se lo describe allí. 

En cuanto al terminus ad quem de la historia de Qumran, 
dado que está vinculado a la aparición de los kittim, debemos 
determinar antes quiénes eran éstos. Con la palabra «kittim» 
se aludió en un principio a los habitantes de Kition, colonia 
fenicia de Chipre. Más tarde, tendió a aplicarse el nombre in¬ 
discriminadamente a los que vivían en «todas las islas y en los 
países predominantemente marítimos» (Josefo, Antiquities i. 
128). Pero desde el siglo segundo a.C. los escritores judíos em¬ 
pleaban también el término «kittim» para designar, más concre¬ 
tamente, a la máxima potencia mundial de la época. En Maca- 
beos 1 (1:1; 8:5) son los griegos; a Alejandro el Grande y a 
Perseo se les llama reyes de los «kittim». En Daniel 11:30, 
en cambio, los «kittim» son los romanos; fue el embajador 
del senado romano, Pompilio Lenas, llegado a Alejandría en 
«naves de kittim», quien dio orden al «rey del Norte», el mo¬ 
narca seleúcida Antíoco Epífanes, de retirarse inmediatamente 
de Egipto. El término «romanos» ya sustituye a «kittim» en 
la antigua versión griega o de los Setenta de Daniel 11:30. 
Ninguno de estos textos critica a los «kittim». Se les considera 
la principal potencia de la época, pero no una potencia hostil 
a Israel. En realidad, en Daniel son ellos quienes humillan al 
enemigo de los judíos. Sólo en una etapa posterior, sobre todo 
a partir del 70 d.C., llegan a simbolizar la opresión y la tiranía. 

En el Comentario de Habacuc, se hace de los kittim una 
descripción neutral, como en Macabeos y Daniel. (En la Regla 
de Damasco no juegan ningún papel; el adversario extranjero 
es allí el «jefe de los Reyes de Grecia»). Temidos y admirados 
por todos, se considera que están a punto de derrotar a los «úl¬ 
timos Sacerdotes de Jerusalén» y de confiscar sus riquezas, como 
hicieron con muchos otros antes. Esta imagen de una potencia 
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victoriosa y pujante difícilmente resulta aplicable a los seleúci- 
das griegos de Siria, que en la segunda mitad del siglo segun¬ 
do a.C. estaban ya en una profunda decadencia. Pero sí se co¬ 
rresponde con los romanos, cuyo avance hacia el este en el siglo 
primero a.C. cristalizó en sus triunfos en el Ponto, en Armenia 
y en la Siria seleúcida, y finalmente, con la llegada de Pompeyo 
a Jerusalén el 63 a.C., en la transformación del estado hasmo- 
neano en provincia de la república romana. 

Dado que la identificación de los «kittim» con los romanos 
es hoy algo que acepta la generalidad de los investigadores, 
bastará para demostrarla con recurrir a una sola de sus caracte¬ 
rísticas, muy notable por lo demás, que se menciona en el 
Comentario de Habacuc. Considerando que en Hab. 1:14-16 se 
alude a los «kittim», el comentarista escribe: «esto significa que 
ofrendan sacrificios a sus estandartes y adoran sus armas de 
guerra» (1Q Hab. 6:3-5-DSSE 238). Ahora bien, esa costum¬ 
bre de adorar los signa era una característica de la religión de 
los ejércitos romanos, como lo atestigua Josefo en su relato 
de la toma del Templo de Jerusalén por las legiones de Tito 
el 70 d.C. 

Los romanos, luego que los rebeldes huyeron a 
la ciudad, y estando el Santuario mismo y todo su 

[recinto 

en llamas, entraron con sus estandartes en el 
patio del Templo, y alzándolos frente a la entrada 
oriental, hicieron sacrificio en su honor 

(War vi. 316). 

Hemos de tener en cuenta también que los «kittim», los 
enemigos finales del Israel escatológico, obedecen a un rey o 
emperador ( melej ). 

En resumen, los límites temporales de la historia de la 
secta parecen ser, por una parte principios del siglo segun¬ 
do a.C., y por la otra un momento histórico impreciso de la 
época imperial romana, es decir, a partir del 27 a.C. Y esta 
última fecha, según los datos arqueológicos de Qumran, coin¬ 
cide con la primera guerra judía, y aún más concretamente, con 
la llegada de los ejércitos de Vespasiano y Tito a las inmedia¬ 
ciones del Mar Muerto, en junio del 68 d.C. 
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c) Interpretación de alusiones concretas 

Tras identificar la «era de cólera» como la de la crisis del 
mundo helenístico de principios del siglo segundo a.C., la «raíz» 
como los hasidim del período pre-macabeo, y los «kittim» 
como los romanos, el problema que sigue en importancia es 
el de determinar quién o quiénes eran el o los principales ene¬ 
migos judíos de la secta en la época del ministerio del Maestro 
de Rectitud, enemigo al que se denominaba alternativamente 
«el Burlador», el «Mentiroso», «el Vomitador de Mentiras» 
y «el Sacerdote Inicuo». 

No es disparatado pensar que todos estos insultos fuesen 
dirigidos al mismo individuo. Al analizar la Regla de Damasco 
da la impresión de que el «Burlador» y el «Mentiroso» eran 
una sola persona («cuando se alzó el Burlador que derramó 
sobre Israel las aguas de la mentira» CD 1:14-DSSE 97). Y del 
«Sacerdote Inicuo» leemos que al principio de su carrera se 
llamaba «por el nombre de verdad» (lQpHAB 8:8-9-DSSE 
240), deduciéndose de ello que sólo más tarde se convirtió en 
un «Mentiroso». 

Otra premisa básica debe ser que la persona a quien aluden 
los fragmentos de información contenidos en los Manuscritos 
llegó a ser la cabeza, el caudillo nacional, del pueblo judío. 
Pues aunque los nombres bíblicos suelan usarse simbólicamente, 
el de «Israel» incluido, las acciones atribuidas al «Sacerdote 
Inicuo» no tienen mucho sentido si la persona de que se trata 
no ejercía el poder pontifical y secular. Él «gobernaba Israel». 
Él «robó... las riquezas de los hombres de violencia que se 
rebelaron contra Dios», probablemente apóstatas judíos, como 
también «la riqueza de las gentes», es decir, de los gentiles. 
Él construyó «su ciudad de vanidad con sangre», ejecutó «actos 
abominables en Jerusalén y profanó el Templo de Dios». Toma¬ 
das por separado, tales observaciones podrían interpretarse ale¬ 
góricamente, pero si las consideramos en conjunto, constituyen 
un poderoso argumento en favor de la identificación del «Sacer¬ 
dote Inicuo» con un Sumo Sacerdote que gobernaba en Jeru¬ 
salén. 

El «Sacerdote Inicuo», fue, además, un pontífice que goza¬ 
ba de buena reputación antes de asumir su cargo. Venció a sus 
enemigos en el extranjero y en su propio país. Reconstruyó 
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Jerusalén. Y fue, por último, capturado y ejecutado por un 
enemigo extranjero. 

El marco cronológico establecido en la sección anterior sitúa 
el período en que vivió este individuo entre el reinado de Antío- 
co Epífanes (175-164 a.C.) y la fecha probable de la funda¬ 
ción de Qumran (150-140 a.C.). Durante ese lapso de tiempo, 
ejercieron el Sumo Sacerdocio cinco hombres. Tres de ellos pro¬ 
griegos; Jasón, Menelao y Alcimo. Los otros dos fueron los 
hermanos Macabeos Jonatán y Simón. A los helenizantes pode¬ 
mos descartarlos a todos como candidatos al papel de «Sacerdote 
Inicuo» ya que no puede decirse de ninguno de ellos que gozara 
de buena reputación al iniciar su ministerio. Jasón y Alcimo 
tampoco pueden ser porque a ninguno de los dos lo mató el 
enemigo: Jasón murió en el exilio (Mac. 2, 5:7-9) y Alcimo 
estando en el poder (Mac. 1, 9:54-56). Los hermanos Maca¬ 
beos, en cambio, reúnen todas las condiciones precisas. Las 
carreras de ambos hombres se dividen claramente en dos eta¬ 
pas definidas, en el caso de Jonatán por su aceptación del Sumo 
Sacerdocio de manos de Alejandro Balas, y en el de Simón, por 
su deseo de convertirse en Sumo Sacerdote hereditario. Ambos 
fueron, también, «instrumentos de violencia» y ambos mu¬ 
rieron por la violencia. Pero Jonatán parece mejor candidato 
que Simón, ya que sólo sobre él cayó la venganza del «Jefe 
de los Reyes de Grecia» y murió a manos de la «violencia de 
las naciones», en tanto que Simón fue asesinado por su yerno 
(Mac. 1, 16:14-16). Jonatán, valiente defensor de la religión 
y la independencia judías, sucedió al heroico Judas en el 
161 a.C., cuando cayó este último en la lucha. Pero reúne los 
requisitos necesarios para ser el «Sacerdote Inicuo» porque el 
153-2 a.C. aceptó, de Alejandro Balas, un gentil usurpador del 
trono seleúcida, que no tenía derecho a otorgarla, la investidura 
pontificia, para la que Jonatán no estaba legitimado. Más tarde 
Trifón, antiguo general de Alejandro y protector de su hijo, le 
hizo ejecutar en Bascama, en la Transjordania (Mac. 1, 13:23). 

Por lo que respecta a la identidad de los «últimos Sacer¬ 
dotes de Jerusalén», por la pasión por la conquista, la opulen¬ 
cia y la rapiña que se les reprocha, parece que se trata de los 
soberanos sacerdotales hasmoneanos, desde el hijo de Simón, 
Juan Hircano I (134-104 a.C.), hasta Judas Aristóbulo II 
(67-63 a.C.). Caben, en particular, muy pocas dudas de que el 
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«joven león furioso», también llamado «el último Sacerdote» en 
un Comentario a Oseas, muy deteriorado (4 QpHDS 2:2-3), 
era uno de ellos, es decir, Alejandro Janeo. Le son perfecta¬ 
mente aplicables las palabras de Nahum, «que estrangulaba pre¬ 
sas para sus leonas», y la información de que el «joven 
león» ejecutaba a los «que buscan el camino fácil», «colgando 
vivos a los hombres», concuerda perfectamente con la conocida 
historia de que Janeo hizo crucificar a ochocientos fariseos 
mientras se deleitaba con sus concubinas (ver antes, pág. 114). 

De esto se deduce que «Efraín», a quien se identifica en 
el Comentario de Nahum con «los que buscan la senda fácil», 
simboliza a los fariseos y que, si así fuese, «Manases» y sus 
dignatarios corresponden a los saduceos. En otras palabras, los 
adversarios políticos y doctrinales de la comunidad esenia eran 
los fariseos y los saduceos. 

Esta división de la sociedad judía en tres grupos enfrentados 
se corresponde con la situación que existía según Josefo desde 
la época de Jonatán Macabeo, pero los nuevos datos que apor¬ 
tan los Manuscritos parecen indicar que la resistencia unida 
al helenismo se hizo pedazos por primera vez cuando los ma- 
cabeos, o más concretamente Jonatán, se negaron a acatar la 
jefatura espiritual del Maestro de Rectitud, cabeza sacerdotal 
de los hasidim. A partir de entonces, la secta denominó a los 
desertores como «Efraín» y «Manasés», que eran los nombres 
de los hijos de José, a quienes se asociaba en la historia bíblica 
con la parte norte apóstata del reino; y se denominaba a sí 
misma la «Casa de Judá», la parte sur fiel. 

No podemos aclarar del mismo modo, por desgracia, el pro¬ 
blema más importante de todos, el de la identidad del Maestro 
de Rectitud. Si el «Sacerdote Inicuo» fue Jonatán Macabeo, el 
Maestro tuvo que ser, claro, uno de sus contemporáneos. Pero 
todo lo que sabemos de él es que era un sacerdote, sin duda de 
estirpe sadoquita, aunque opuesto, claro, a Onias IV pues no 
le siguió a Egipto ni a su ilegítimo Templo de Leontópolis. 
Fundó, o volvió a fundar, la Comunidad. Le transmitió su pro¬ 
pia interpretación característica de los Profetas y, si nos atene¬ 
mos a los Himnos, de las normas que regían la celebración de 
las festividades. El «Mentiroso» y sus seguidores de la congre¬ 
gación de los hasidim se opusieron a él y, tras un violento 
choque entre las dos facciones, en el que se impuso el «Mentí- 
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roso», el Maestro y el resto de sus seguidores fueron a refugiar¬ 
se a un lugar llamado «tierra de Damasco»: para algunos se 
trata de la región geográfica concreta de Damasco, pero otros 
piensan, no sin motivo, que «Damasco» es un nombre simbó¬ 
lico que corresponde a Qumran. La «Casa de Absalón» no 
prestó al Maestro de Rectitud ayuda alguna contra el «Mentiro¬ 
so», según el comentarista de Habacuc (lQpHAB 5:9-12-DSSE 
238), de lo que se deduce que se trataba de un apoyo con el 
que debería haber contado. Si «Absalón» es también un símbo¬ 
lo, se quiere evocar con él, sin duda, la rebelión de Absalón 
contra David, su padre, e indicar la perfidia de un pariente 
próximo o un amigo íntimo del Maestro. Por otra parte, pues¬ 
to que no se acusa a la «Casa de Absalón» de un ataque propia¬ 
mente dicho sino tan sólo de permanecer indiferente ante el 
«castigo» del Maestro, quizá no sea aceptable esta solución 
alegórica. Puede que sea una alusión directa. Hubo un cierto 
Absalón que fue embajador de Judas Macabeo (Mac. 2, 11:17), 
y su hijo, Matatías, fue uno de los valerosos oficiales de Jona- 
tán (Mac. 1, 11:70). Otro de sus hijos, Jonatán, mandaba las 
tropas de Simón que conquistaron Joppa (Mac. 1, 13:11). 

Por otra parte, el Maestro siguió siendo acosado y perse¬ 
guido por el Sacerdote Inicuo hasta en su «lugar de exilio». El 
episodio más importante y doloroso a este respecto parece haber 
sido la persecución del Maestro hasta su nuevo lugar de resi¬ 
dencia, por el Sacerdote Inicuo, que pretendía confundirlo con 
«su furia maligna». Se presentó ante los sectarios en «su sábado 
de reposo», a la «hora señalada para el descanso, en el Día 
de Expiación», con el propósito de hacerlos «caer en el Día de 
Ayuno». Es imposible, por los datos de que disponemos hasta 
el momento, precisar qué ocurrió en tan lúgubre ocasión, o si 
fue entonces o más tarde cuando el Sacerdote Inicuo «se apo¬ 
deró» del Maestro «para poder ejecutarlo». La expresión es 
ambigua. Por ejemplo, el verbo que aparece en lQpHAB 11: 
5, 7 que se traduce por «confundir» puede significar también 
«devorar», y algunos eruditos han preferido entender que el 
Sacerdote Inicuo mató al Maestro en esa visita. Por otra parte, 
hallamos lo que sigue, narrado en pretérito imperfecto (que 
puede traducirse tanto en futuro como en presente): «los mal¬ 
vados de Efraín y Manasés... tratan/tratarán de apoderarse 
del Sacerdote y de los hombres de su Consejo... Pero Dios los 
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saca/sacará de entre sus manos» (4QpPs. 37 2.17-19). En 
otras palabras, no sabemos ni quién fue el fundador de los 
esenios ni cómo ni dónde ni cuando murió. 

Se ha dicho que el que no podamos identificar al Maestro 
de Rectitud en el marco del período macabeo hace poco vero¬ 
símil toda la reconstrucción. ¿Puede admitirse, nos pregunta¬ 
mos, que una figura de la importancia del Maestro no haya 
dejado huellas en los escritos relacionados con esa época? La 
respuesta a esa objeción es que tales escritos se reducen, en 
realidad, a los Libros de los Macabeos, fuentes predispuestas 
políticamente en favor de sus heroes y que se olvidan casi 
por completo de la existencia misma de movimientos de oposi¬ 
ción. El mismo Josefo se atiene en gran medida a Macabeos 1 
y no puede considerársele por tanto un testimonio autónomo. 
Pero, aun cuando esto no fuera así, y tuviera Josefo más refe¬ 
rencias a su disposición, su silencio en lo que respecta al Maes¬ 
tro de Rectitud no exigiría comentario especial dado que tam¬ 
poco menciona a los fundadores de los movimientos fariseo y 
saduceo. Y, por otra parte, no son pocos los historiadores que 
sostienen que tampoco se paró a comentar nada sobre Jesús de 
Nazaret. El llamado Testimonium Flavianum (.Antiquities xviii. 
63-64), es para muchos, una interpolación cristiana al texto 
primitivo de Josefo (aunque hay otros, entre los que me inclu¬ 
yo, para quienes parte del texto es autentica). Sea como fuere, 
lo cierto es que no menciona siquiera a Hillel, el maestro fari¬ 
seo más importante, ni a Yohanan ben Zakkai, que reorganizó 
el judaismo después de la destrucción del Templo, pese a que 
vivieron ambos en el mismo siglo que el propio Josefo. 

Hemos de admitir que los diversos fragmentos de informa¬ 
ción que proporcionan los Manuscritos del Mar Muerto dan 
como resultado una historia llena de vacíos y lagunas pero 
fundamentalmente veraz, y que el perenne anonimato del 
Maestro no logra menoscabar su validez. Para que esta síntesis 
sea completa hemos de acudir ahora a Josefo para analizar sus 
referencias históricas ocasionales a esenios concretos y al ese- 
nismo. 

Aparte de los comentarios de tipo general que estudiamos 
en el capítulo 5 (pág. 125-30), el historiador judío menciona 
a cuatro miembros de la Comunidad, tres de ellos en relación 
con la profecía, uno de los intereses distintivos del propio 
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Maestro de Rectitud. El primero, llamado Judas, se halla en Je- 
rusalén rodeado de un grupo de alumnos que aprendían con él a 
«predecir el futuro», lo cual probablemente signifique identifi¬ 
car las indicaciones proféticas de acontecimientos futuros. Jose- 
fo dice de él que «nunca se le había oído faltar a la verdad 
en sus profecías», y que había predicho la muerte de Antígono, 
hermano de Aristóbulo I (104-103 a.C.) (Antiquities xiii. 311- 
13). Un segundo profeta esenio, Menahem, predijo al parecer 
que Herodes gobernaría a los judíos (xv. 373-8). Herodes de¬ 
mostró su gratitud eximiendo a los esenios, que eran opuestos 
a todo juramento salvo el que hacían al ingresar en la Alianza, 
del voto de lealtad impuesto a todos sus súbditos judíos. Un 
tercer esenio llamado Simón interpretó un sueño de Arquelao, 
etnarca de Judea (4 a.C.-6 d.C.), en el 4 a.C. en el sentido de 
que su gobierno duraría diez años (xvii. 345-8). Juan el Esenio, 
el último sectario al que se refiere Josefo, no era un profeta, 
sino el comandante en jefe o strategos del distrito de Thamna 
en el noroeste de Judea, y de las ciudades de Lydda (Lod), 
Joppa (Jafa) y Emmaús al iniciarse la primera rebelión judía 
(War ii. 567). Tenía fama de ser un hombre de «una bravura 
y un talento notables» y, pereció en la lucha, en Ascalón 
(iii, 11, 19). 

Josefo nos describe por último vigorosamente la bravura de 
los esenios sometidos a torturas por los romanos. 

En la guerra con los romanos se demostró cumpli¬ 
damente su temple en pruebas de todo género. 

Ni el potro ni el fuego ni ningún otro instrumento 
de tortura lograron inducirles a abjurar de su legis¬ 
lador o a comer alimentos prohibidos; se negaron a 
someterse a estas dos exigencias, y no se rebajaron 
ni una sola vez a adular a sus perseguidores ni de¬ 
rramaron una lágrima. Sonriendo en medio de los 
tormentos y burlándose apaciblemente de sus tortu¬ 
radores, entregaron animosos la vida, seguros de 
que volverían a recibirla {War ii. 152-3). 

Puesto que parece deducirse de este pasaje que los roma¬ 
nos no perseguían a determinados individuos sino a un grupo, 
resulta tentador, considerando que los arqueólogos afirman que 
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el asentamiento de Qumran lo destruyeron los romanos, rela¬ 
cionarlo con las referencias a los esenios capturados junto al 
Mar Muerto. Si esa conjetura es correcta, el que la secta desa¬ 
pareciese de la historia pudo muy bien deberse al golpe mortal 
que recibió su sede central en aquel funesto verano del año 
68 d.C. 


BIBLIOGRAFÍA DEL CAPÍTULO 6 


1. Historia judía inter-testamental 

La exposición científica más completa sobre la historia judía 
desde el 175 a.C. al 135 d.C. es el primer volumen de Emil 
Schürer-Geza Vermes-Sergus Millar, The History of the Jewish 
People in the Age of Jesús Christ (T. & T. Clark, Edinburgh, 

1973) . Para un tratamiento menos erudito de la citada época, 
ver F. V. Filson, A New Testament History (S. C. M., London, 
1975); F. F. Bruce, New Testament History (Nelson, London, 
1969); B. Reicke, The New Testament Era (Fortress, Philadel- 
phia, 1968); S. Safrai-M. Stern (eds.), The Jewish People in 
the First Century I-II (Van Gorcum, Assen, 1974, 1977); 
H. H. Ben Sasson, A History of the Jewish People (Weiden- 
feld & Nicolson, London, 1976), III parte. 

Puede consultar también el lector las siguientes monografías 
dedicadas a aspectos particulares de la historia inter-testamen¬ 
tal: V. Tcherikover, Hellenistic Civilization and the Jews 
(Jewish Publication Society, Philadelphia, 1959); A. H. M. 
Jones, The Herods of Judea (Clarendon, Oxford, 1967); 
A. Schalit, Konig Herodes (de Gruyter, Berlín, 1969); J. Jere¬ 
mías, Jerusalem in the Time of Jesús (S. C. M. London, 1969); 
M. Hengel, Judaism and Hellenism I-II (S. C. M., London, 

1974) ; E. M. Smallwood, The Jews under Román Rule (Brill, 
Leiden, 1976). El mejor comentario sobre los libros de los 
Macabeos es F. M. Abel, Les livres des Macchabées (Gabalda, 
París, 1949). Sobre el templo de Onías en Leontópolis, ver 
Tcherikover, op. cit. 278-80; M. Delcor, «Le temple d’Onias 
en Egypte», RB 75 (1968), 188-205; Vermes, PBJS, 83-4. 
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2. La historia de los esenios 

Todos los estudios generales sobre los Manuscritos inclu¬ 
yen una sección sobre cuestiones históricas, lo mismo que los 
artículos de diccionario sobre Qumran. Hay uno muy reciente 
(1976), «Dead Sea Scrolls» IDSS, 210-19. Ver también Schürer- 
Vermes-Millar-Black II, § 30. Otros estudios especiales impor¬ 
tantes sobre la historia de Qumran son: H. H. Rowley, «The 
History oí the Sect oí Qumran», BJRM 49 (1966), 203-32. 
F. M. Cross, «The Early History oí the Qumran Community», 
New Directions in Biblical Archaeology, ed. D. N. Freedman- 
J. C. Greenfield (Doubleday, Garden City, 1971), 70-89; 
H. Stegemann, Die Entstehung der Qumrangemeinde (Bonn, 
Tesis, edición privada 1971); J. Murphy-O’Connor, «The Esse- 
nes and their History», RB 81 (1974), 215-44; H. Burgmann, 
«Gerichtsherr und Generalanklager: Jonathan und Simón», 
RQ 9 (1977), 3-72. 

En cuanto a la literatura científica relacionada con los co¬ 
mentarios de Habacuc y Nahum, ver antes, pág. 79-81. 

La frase «390 años» en CD 1:5 exige un breve análisis. 
Podemos descartar con seguridad la idea de que 390 sea una 
cifra simbólica tomada de Ezequiel 4:4, donde corresponde al 
número de días durante los cuales el profeta, echado sobre el 
lado izquierdo, expió los 390 años de iniquidad de la Casa de 
Israel. No hay ningún indicio en realidad de que el destino del 
reino del norte haya jugado algún papel en las consideraciones 
de la secta sobre sus propios orígenes. La teoría según la cual 
los 390 años debe contarse no desde la época de Nabucodono- 
sor sino hasta ella, parece contradecir, así mismo todo el sen¬ 
tido de lo que explica la Regla de Damasco. Sobre la tesis men¬ 
cionada ver I. Rabinovitz, «A Reconsideration of “Damascus” 
and “390 years” in the Damascus (Zadokite) Fragments», JBL 
73 (1954), 11-35; E. Wiesemberg, «Chronological Data in 
the Zadokite Fragments», VT 5 (1955) 284-308. 

Para demostrar que la cronología post-exílica de los antiguos 
escritores judíos es poco de fiar, daremos dos ejemplos. Deme¬ 
trio, el judío helenístico del siglo tercero a.C., calcula que el nú¬ 
mero total de años que median entre la caída de Samaría (722-1 
a.C.), y la subida al trono de Ptolomeo IV de Egipto (221 a.C.) 
fue de 573 en lugar de los 500 años que median en realidad; 
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ver Clemente de Alejandría, Stromateis i. 141, 2; ver N. Wal- 
ter, «Fragmente jüdisch-helienistischer Exegeten», Jüdische 
Schriften aus helienistisch-romischer Zeit, ed. W. G. Kümmel, 
III. 2 (Mohn, Gütersloh, 1975), 292. En el siglo primero d.C. 
ni el meticuloso Josefo fue capaz de dar cifras exactas. Calculó 
481 años ( Antiquities xiii. 301) o 471 (War i. 70), en lugar 
de 435, entre el regreso del exilio babilónico (538 a.C.) y la 
muerte de Aristóbulo I (103 a.C.), y adjudicó 343 años de exis¬ 
tencia, es decir unos cien años de más (aproximadamente del 
160 a.C. al 73 d.C.) al templo de Leontópolis (War vii. 436). 
En cuanto a la cronología que aparece en el Seder Olam Rabbah 
30 de Rabbi Yose el Galileo (siglo segundo d.C.), el lapso de 
tiempo entre Nabucodonosor y la destrución del Templo as¬ 
ciende al 70 veces 7 místico, es decir 490 años, coincidiendo 
con Daniel 9:24. Los datos de R. Yose son: dominio babiló¬ 
nico, 70 años; dominio persa, 34; dominio griego, 180; domi¬ 
nio hasmoneano, 103 años; dominio herodiano, 103 años. Ver 
G. R. Driver, The Judaean Scrolls (Blackwell, Oxford, 1965), 
311-16; aunque hay que tener cuidado con la referencias, pues 
el autor no pareció darse cuenta de que hemos de vérnoslas con 
una cronología teológica. 

En los primeros años de la investigación sobre Qumran, 
algunos investigadores sostuvieron que los kittim eran griegos 
seleúcidas. Ver e. g. E. Stauffer, «Zur Frühdatierung des Ha- 
bakkukmidrasch», TLZ 76 (1951), 667-74; H. H. Rowley, 
The Zadokite Fragments and the Dead Sea Scrolls (Blackwell, 
Oxford, 1952). La teoría romana, firmemente apoyada desde 
el principio, ha acabado siendo la predominante. Ver A. Du- 
pont-Sommer, Essene Writings, 341-51; R. Goossens, «Les 
Kittim du Commentaire d’Habacuc», Nouvelle Clio 2 (1952), 
137-70; G. Vermes, Discovery 79-84; PBJS, 215-16. 

Para un estudio de los «últimos Sacerdotes de Jerusalén» 
ver Vermes, Discovery, 78-9, y sobre posibles alusiones al Maes¬ 
tro de Rectitud en los Himnos de Qumran, ibídem 216-20; 
Dupont-Sommer, Essene Writings, 358-67. Un estudio reciente 
es el de E. P. Saunders, Paul and Palestinian Judaism (S. C. M., 
London, 1977), 321-3. 

Se han expuesto opiniones diversas sobre el sentido de la 
expresión «Tierra de Damasco». Ver I. Rabinovitz, «A Recon- 
sideration of Damascus...», JBL 73 (1954), 11-35 (lugar de 
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exilio de los judíos después del 586 a.C.); A. Haubert, «Le 
pays de Damas», RB 65 (1958), 214-48; J. Murphy-O’Connor 
«The Essenes and their History» RB 81 (1974), 219-23; 
R. North, «The Damascus of Qumran Geography», PEQ 87 
(1955), 33-48 (Damasco = Qumran); R. de Vaux, Archaeology 
113-14. Acerca del simbolismo exegético Damasco = Jerusalén 
(Qumran), ver Vermes, Scripture and Tradition, 43-9. 

Aunque lo más probable, en mi opinión, es que el Maestro 
de Rectitud no salga nunca del anonimato, se han propuesto 
las siguientes identificaciones (ninguna convincente): Onías III, 
Sumo Sacerdote, asesinado el 170 a.C. (H. H. Rowlley, op. cit., 
67-8); Yose ben Yoezer, sacerdote, uno de los primeros maes¬ 
tros fariseos (E. Stauffer, «Der gekreuzigte Thoralehrer», 
ZRGG 8 (1956) 250-3); un Sumo Sacerdote anónimo que 
sucedió a Alcimo alrededor del 160 a.C. (J. Murphy-O’Connor, 
art. cit., 229-30; «Demetrius I and the Master of Righteous- 
ness», RB 83 (1976) 400-20; ver J. G. Bunge, «Zur Geschichte 
und Chronologie der Oniaden und des Aufsteigs der Hasmo- 
náer, JSJ 6 (1975), 27-43); el fariseo Eleazar, que censuraba a 
Juan Hircano I, o el profeta esenio Judas, de finales del siglo 
segundo a.C. (W. H. Brownlee, «The Historical Allusions of 
the Dead Sea Habakkuk Midrash», BASOR, 126 (1952), 18); 
Onías el Justo, taumaturgo ejecutado el 65 a.C. (R. Goossens, 
«Onias le Juste, le Messie de la Nouvelle Alliance, lapidé a 
Jérusalem en 65 avant J.-C.», Nouvelle Clio 1-2 (1949-50), 
336-53); Jesús de Nazaret, J. L. Teicher, «Jesús in the Habak¬ 
kuk Scroll», JJS 3 (1952), 53-5; Menahem, hijo de Judas Gali- 
leo, asesinado el 66 d.C. (C. Roth, op. cit., 60-3; G. R. Driver, 
op. cit., 267-81). Para un breve estudio general, ver F. F. Bruce, 
«Teacher of Righteousness», Ene. Jud. 15, 885-8. 

Respecto a la historicidad de la referencia de Josefo a Jesús, 
ver Schürer-Vermes-Millar I, 428-41, con una bibliografía com¬ 
pleta a la que debería agregarse E. Bammel, «Zum Testimonium 
Flavianum», Josephus-Studien... Festschrift für O. Michel 
(Vandenhoeck & Ruprecht, Góttingen, 1974), 9-22. 

Para la historia de los esenios, consultar Schürer-Vermes- 
Millar-Black II, § 30. 

Una bibliografía sucinta de las diversas teorías históricas 
propuestas en las tres últimas décadas puede ser un buen modo 
de poner fin a esta sección. 
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1. Teoría pre-macabea 

H. H. Rowley, The Zadokite Fragments and the Dead Sea 
Ser olís (1952); «The History of the Qumran Sect», BJRL 49 
(1966), 203-32. 


2. Teoría macabea (Sacerdote Inicuo = Jonatán o Simón) 

G. Vermes, Les Manuscrits du désert de Juda (1953); Dis- 
covery, 89-97; DSSE, 61-8; J. T. Milik, Dix ans de découvertes 
dans le désert de Juda (1967); Ten Years of Discovery, 84-7; 
F. M. Cross, The Ancient Library of Qumran (1958), 135-53; 
Canaanite Myth and Hebrew Epic (Harvard U. P., Cambridge, 
Mass., 1973), 626-42; R. de Vaux, L’Archéologie et les manus¬ 
crits de la Mer Morte (1961); Archaeology, 116-17; G. Jere¬ 
mías, Der Lehrer der Gerechtigkeit (1963); H. Stegemann, Die 
Entstehung der Qumrangemeinde (1971); M. Hengel, Judaism 
and Hellenism I (1974), 224-7; J. Murphy-O’Connor, «The 
Essenes and their History», RB 81 (1974), 215-44; «Deme- 
trius I and the Teacher of Righteousness», RB 83 (1976), 
400-20; H. Burgmann «The Wicked Woman: Der Makkabaer 
Simón?», RQ 8 (1974), 323-59; «Gerichtsherr und Generalan- 
kláger: Jonathan und Simón», RQ 9 (1977), 3-72; G. W. E. 
Nickelsburg, «Simon-A Priest With a Reputation for Faithful- 
ness», BASOR 223 (1976), 67-8. 


3. Teoría Hasmoneana 

( a. Sacerdote Inicuo = Alejandro Janeo) 

M. Delcor, Le Midrash d’Habacuc (1951); J. Carmignac, 
Les Textes de Qumran II (1963), 48-55. 

(b. Sacerdote Inicuo = Hircano II) 

A. Dupont-Sommer, The Essene Writings from Qumran 
(1961,) 351-7. 
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4. Teoría Z elote 

C. Roth, The Historical Background of the Dead Sea Scrolls 
(1969); G. R. Driver, The Judaean Scrolls (1965). 

5. Teoría Judeo-crístiana 

Ver antes, pág. 122; pág. 135-6. 


6. Teoría medieval 

Sobre las repetidas alegaciones de S. Zeitlin en contra de 
la antigüedad de los Manuscritos, ver JQR desde 39 (1949) en 
adelante. 




7. IDEAS E IDEALES RELIGIOSOS 
DE LA COMUNIDAD 


Los primeros ensayos sobre las doctrinas religiosas de la 
secta de Qumran, que datan de la década de 1950, adolecen 
todos ellos de un grave defecto, debido a que en aquella época 
los investigadores tendían a enfocar los Manuscritos como uni¬ 
dades autónomas que exigían un tratamiento independiente. 
Hoy en día, con los aportes de varias décadas de investiga¬ 
ción y con una documentación mucho más abundante, aunque 
incompleta todavía, resulta ya más fácil encuadrar la teología 
de la Comunidad como parte de la evolución general de las doc¬ 
trinas del judaismo antiguo. 

No es tarea fácil, por otra parte, seguir esa evolución, pues 
la exposición sistemática de creencias y costumbres no es una 
disciplina con tradición en la cultura judía. La teología del ju¬ 
daismo, ya sea bíblico, inter-testamental, medieval o moderno, 
aun cuando esté escrita por judíos, suele modelarse, consciente 
o inconscientemente, según estructuras dogmáticas cristianas: 
Dios, la creación, el destino del hombre, la redención mesiánica, 
el juicio, la resurrección, el cielo y el infierno. Estas estructuras 
pueden lograr, y logran a veces, deformar las concepciones 
religiosas del judaismo. Por ejemplo, dado el interés de la Igle¬ 
sia por el papel mesiánico de Jesús, puede ésta asignarle más im¬ 
portancia al mesianismo en la religión judía de la que los datos 
históricos permiten, y la hostilidad de Pablo hacia el «legalis- 
mo» de Israel oculta la visión judaica de las humildes realidades 
de la vida diaria que dicta la ley, no como simples «trabajos», 
sino como una vía de santidad que se sigue obedeciendo los 
mandamientos de Dios. 
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1. La Alianza 

Como la clave para entender el judaismo ha de ser la idea 
de la Alianza, podemos abordarla sin peligro de error como 
introducción al pensamiento religioso esenio. En la historia de 
la humanidad y en la del pueblo judío hay toda una serie de 
alianzas de este género. Dios se comprometió a no volver a des¬ 
truir más a la humanidad con un diluvio; exigió a cambio a 
Noé y sus descendientes que no derramasen sangre humana y, 
en el plano ritual, que no comiesen «carne con la vida, que es 
la sangre, aún en ella» (Gen. 9:1-17). A Abraham, que no 
tenía hijos ni tierra, Dios le ofreció patria y descendencia si pro¬ 
metía llevar una vida perfecta y si grababa en su progenie 
masculina una señal visible de su Alianza con el cielo: la circun¬ 
cisión (Gen. 17:1-14). Asimismo, en tiempos de Moisés los 
israelitas fueron proclamados «reino de sacerdotes y nación 
santa» (Éxod. 19: 5), heredad favorita de Dios, a condición 
de que siguiesen la Torah, la sagrada doctrina de los preceptos 
religiosos, morales, sociales y rituales recogidos en el Pentateu¬ 
co, en Exodo capítulo 20, y repetidos en el discurso de despe¬ 
dida que dirige Moisés a su pueblo en el Libro del Deutero- 
nomio. 

Tras la conquista de Canaán y la distribución de las tierras 
entre las tribus, Josué y los israelitas renovaron la Alianza, el 
cumplimiento de la promesa hecha por Dios a Abraham, reafir¬ 
maron su compromiso con su Valedor celestial (Jos. 24). A par¬ 
tir de entonces, la historia bíblica nos muestra constantes viola¬ 
ciones de la Alianza. Pero para Dios no sería obstáculo la 
indignidad y la ingratitud humanas y, en beneficio del puñado 
de hombres justos que aparecían en cada generación, permitió 
que siguiese vigente la Alianza. Aunque castigase a pecadores 
y rebeldes, perdonó al «resto» por su fidelidad a ella. 

De cuando en cuando, santos caudillos del pueblo judío, 
el Rey David y el Rey Josías antes del exilio babilónico (Sam. 

2, 7; Reyes 2, 23: 1-3), y Ezra el Sacerdote tras el regreso de 
Mesopotamia (Neh. 8-10), convencieron al pueblo de que debía 
conmemorar su Alianza con Dios con solemnes votos de arre¬ 
pentimiento y una nueva consagración a Dios de todo el pueblo; 
pero las promesas solían tener vida muy corta. Esa debió ser, 
sin duda, la causa de que naciese, en el siglo sexto antes de 
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Jesucristo, una «nueva Alianza» que no se basaba tanto en 
los compromisos contraídos por la Comunidad como en la trans¬ 
formación interior de cada judío, para quien la voluntad de 
Dios debía llegar a ser, por así decirlo, su propio ser. 

He aquí que se acerca el día... en que haga yo una 
nueva Alianza con Israel... Esta es la nueva Alianza 
que haré con Israel en esos días... Asentaré mi 
Ley dentro de ellos y la escribiré en sus corazo¬ 
nes... (Jer. 31:31-33; Isa. 54:13). 

Fue esta misma teología de la Alianza la que sirvió como 
cimiento de las creencias básicas de la Comunidad de Qumran. 
Los esenios no sólo se consideraban ese «resto» de su época, 
sino el «resto» de todos los tiempos, el «resto» final. En la 
«era de la cólera», cuando Dios se disponía a aniquilar a los 
malvados, sus fundadores se habían arrepentido. Se habían 
transformado en los «Conversos de Israel» (ver CD 4:2-DSSE 
100). El Maestro de Rectitud había sido enviado, como premio 
por su conversión, para concertar para ellos una «nueva Alian¬ 
za» que sería la única forma válida de alianza eterna entre Dios 
e Israel. Por consiguiente, su objetivo supremo era comprome¬ 
terse a cumplir sus preceptos con fidelidad absoluta. Conven¬ 
cidos de que pertenecían a la única Comunidad que interpre¬ 
taba correctamente las Escrituras Santas, dedicaron su exilio 
en el desierto a estudiar la Biblia. Su intención era obrar de 
acuerdo con todo lo que había sido «revelado de era en era, 
y tal como lo habían revelado los Profetas según Su Santo 
Espíritu» (1QS 8:14-16-DSSE 86). 

Era imposible comprender la Torah correctamente sin una 
interpretación veraz. Todos los judíos de la era inter-testamen- 
tal, tanto los esenios como sus rivales, coincidían en que la 
piedad verdadera exigía la obediencia a la Ley, pero aunque 
ésta sirviese de guía en tantos aspectos de la vida —en los 
negocios y en el rezo, en el tribunal de justicia y en la cocina, 
en el lecho marital y en el Templo— los seiscientos trece man¬ 
damientos positivos y negativos que la componían no basta¬ 
ban, sin embargo, para abarcar todos los problemas que podían 
presentarse, en especial los que surgieron en los siglos siguien¬ 
tes a la promulgación de la legislación bíblica. Baste decir 
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como ejemplo, que los juristas de una sociedad judía autónoma 
no imaginaron que pudiera darse una situación como la de la 
Diáspora. 

La interpretación de la Torah quedó en manos de los sacer¬ 
dotes y levitas durante los primeros dos o tres siglos que siguie¬ 
ron al exilio babilónico. Ezra y sus colegas, los antiguos escri¬ 
bas de Israel, «leyeron del libro de la Ley... aclararon su sen¬ 
tido y dieron instrucción de lo que se leía». En este pasaje 
del Libro de Nehemias, la tradición judía reconoce la institu¬ 
ción de una paráfrasis regular de las Escrituras conocida como 
Tárgum, una traducción al idioma vernáculo de los miembros 
de la congregación. Cuando nacieron las facciones de los fari¬ 
seos, saduceos, esenios, etc., con sus diferentes doctrinas, las 
justificaron todos mediante interpretaciones adaptadas a sus 
necesidades. En los manuscritos hay un ejemplo clásico de in¬ 
terpretación especial de la Biblia, y es la que se refiere a la ley 
sobre el matrimonio. Como en el Pentateuco no hay ninguna 
disposición que se ocupe directamente de si una sobrina puede 
o no casarse con su tío, el judaismo fariseo y rabínico deduce 
de este silencio de las Escrituras que la unión es lícita. Cuando 
la Biblia quiere declarar ilícito un grado de parentesco lo hace 
explícitamente: así, en lo que se refiere al matrimonio de un 
sobrino con su tía leemos: «No te acercarás a la hermana de tu 
madre» (Lev. 18:13). Y así una tradición que sobrevive en el 
Talmud llega a alabar incluso el matrimonio con la «hija de una 
hermana» y a proclamarlo un acto particularmente pío y gene¬ 
roso, comparable a la bondad afectuosa que se muestra con los 
pobres y necesitados (b Yebamoth 62b). Los esenios de Qumran 
no adoptaron en modo alguno esta actitud. Consideraban, por el 
contrario, que la unión tío-sobrina era pura y simple «forni¬ 
cación». Decían que la interpretación correcta de aquel precepto 
del Levítico era justamente la contraria de la aceptada por sus 
antagonistas; consideraban que todo lo que era aplicable a los 
hombres a este respecto lo era también a las mujeres. 

Moisés dijo: «no te acercarás a la hermana de tu 
madre [es decir, tu tía]; es pariente cercana de tu 
madre» (Lev. 18:13). Mas aunque las leyes contra 
el incesto están escritas para los hombres, se dirigen 
también a las mujeres. Por tanto, si la hija de un 
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hermano descubre la desnudez del hermano de su 
padre, ella es (también) su pariente cercana» (CD 
5:7-9-DSSE 101-2). 

Además, según los rigurosos criterios de los sectarios, la 
fidelidad a la Alianza no sólo obligaba a obedecer la Ley, todo 
lo que Dios «ha ordenado a través de Moisés», sino también 
las enseñanzas de «todos sus servidores, los profetas» (1QS 1: 
2-3-DSSE 72). Aunque no se afirme expresamente, esta atención 
especial a los Profetas implica, en primer término, que los 
esenios aceptaban el principio incorporado al Primer párrafo 
de los Dichos de los Padres según el cual los Profetas consti¬ 
tuían un vínculo fundamental en la transmisión de la Ley de 
Moisés a los rabinos. 

Moisés recibió la Torah de (Dios en) el Sinaí y se la 
entregó a Josué; Josué, a los Ancianos (= Jueces); 
los Ancianos, a los Profetas; y los Profetas se la en¬ 
tregaron a los miembros de la Gran Asamblea 
(= los dirigentes de Israel en la era Post-exílica) 
(mAboth 1:1). 

Hemos de pensar, en segundo término, que la Secta no 
tenía a los Profetas sólo por maestros de moral, sino que tam¬ 
bién los consideraba guías en el campo de las postreras reali¬ 
dades escatológicas. Pero se creía que, igual que en el caso 
de la Ley, había en sus escritos trampas para los ignorantes 
y los mal informados, y que sólo los sabios de la Comunidad 
sabían explicarlos correctamente. Bien interpretados, los libros 
de Isaías, Oseas y el resto, muestran el camino a seguir en los 
terribles cataclismos del fin de los tiempos. Una simple lectura 
sólo puede transmitir el sentido aparente, y no su significado 
más profundo. El Libro de Daniel da aquí el ejemplo bíblico 
al anunciar que la predicción de Jeremías de que la dominación 
babilónica duraría setenta años no debe tomarse al pie de la 
letra; el mensaje verdadero y definitivo es que mediarían seten¬ 
ta veces siete años entre Nabucodonosor y la llegada del 
Mesías Dan. 9:21-24). Pero los sectarios de Qumran fueron 
más lejos que Daniel. Es absolutamente imposible descubrir el 
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significado sin un intérprete inspirado, pues hasta los mismos 
Profetas ignoraban el sentido completo de lo que escribían. 
A Habacuc, por ejemplo, se le ordenó narrar la historia de la 
generación final, pero lo hizo sin tener ninguna idea precisa 
del tiempo que faltaba para la era escatológica. Dios «no le 
reveló cuándo sería el final de los tiempos». Conocer el senti¬ 
do auténtico de las enseñanzas de los Profetas era el don supre¬ 
mo del Maestro de Rectitud. Los comentarios bíblicos que nos 
han llegado, procedan o no directamente del Maestro, tratan 
casi todos de predicciones relacionadas con el destino final de 
los justos y de los inicuos, las tribulaciones y el triunfo final 
de la «Casa de Judá» y la consiguiente aniquilación de los que 
se habían rebelado contra Dios. Pero además de esta referen¬ 
cia general de su temática, los Manuscritos atribuyen directa¬ 
mente al Maestro una comprensión, otorgada por Dios, del sen¬ 
tido oculto de la profecía. Él era «el Maestro de Rectitud al que 
reveló Dios todos los misterios de Sus siervos los Profetas» 
(lQpHAB. 7:l-5-DSSE 239). Era «el Sacerdote (en cuyo co¬ 
razón) infundió Dios (la inteligencia) necesaria para interpretar 
todas las palabras de sus siervos los Profetas, a través de los 
cuales predijo Él todo cuanto había de sucederle a Su pueblo» 
(lQpHab. 2:8-10-DSSE 236). Era el Maestro que había reve¬ 
lado «a las generaciones siguientes lo que Dios reservaba a la 
generación última, a la congregación de los impíos, a los que se 
apartan del camino» (CD 1:12-13-DSSE 97). Sólo la interpre¬ 
tación del Maestro, propagada por sus discípulos, proporcionaba 
verdadera iluminación y guía. 

El sectario, protegido así por la doctrina infalible de la 
Comunidad, creía vivir en la verdadera ciudad de Dios, en la 
ciudad de la Alianza cuyos cimientos eran la Ley y los Profe¬ 
tas (ver CD 7:13-18-DSSE 104). 

Las metáforas arquitectónicas que se utilizan en los Manus¬ 
critos sugieren continuamente seguridad y amparo. La secta es 
«Casa de Santidad», «Casa de Perfección y Verdad» (1QS 8: 
5, 9-DSSE 85), «Casa de la Ley» (CD 19 (B2): 10,13-DSSE 
106-7); es una «Casa segura» (CD 3:19-DSSE 100) alzada 
sobre sólidos cimientos. El lenguaje recuerda claramente Isaías 
28:16 y el símil de Jesús sobre la Iglesia que se edifica no 
sobre la arena sino sobre la roca (Mt. 7:24-27; 16:18): 
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Sino que seré como quien entra en una ciudad for¬ 
tificada como quien busca amparo tras un alto 
muro... 

Me [apoyaré en] Tu verdad, oh Dios mío. 

Pues Tú asentarás el cimiento en la roca y las pare¬ 
des con la cinta de medir de la justicia; 
y las piedras probadas [las pondrás] 
según la plomada [de la verdad], 
para [construir] un [muro] poderoso que no se 
moverá; 

y ningún hombre que entre allí se tambaleará (1QS 
6:24-27-DSSE 171). 

Fortificado por su pertenencia a la hermandad, el sectario 
podía trasladar a su propia persona incluso las ideas de solidez 
y de firmeza, de modo que se convirtiese él también en una 
«torre firme»: 

Tú me has fortalecido 

frente los ataques de la iniquidad... 

Tú me has hecho como torre firme, como un alto 
muro, 

y has asentado en roca mi morada; 
tengo por apoyo cimientos eternos 
y mis murallas todas son muro probado 
que no vacilará (1QH 7:7-9-DSSE 173). 


2. Elección y vida de santidad en la comunidad de la 
Alianza 

En la ideología del Antiguo Testamento, ser miembro del 
pueblo elegido es sinónimo de participar en la Alianza. Israel 
acepta animosa el yugo de la Ley dada en el Sinaí, y Dios, 
a su vez, la reconoce como su «heredad elegida» (Éxod. 19:5): 

Porque eres un pueblo santo para el Señor, tu Dios; 
el Señor, tu Dios, te ha elegido para ser el pueblo 
de su propia heredad, entre todos los pueblos que 
hay sobre la faz de la tierra... Guarda pues tú mis 
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mandamientos, y las leyes, y normas que te prescri¬ 
bo hoy (Dt. 7:6, 11). 

No hay, en teoría, distinción entre la elección de jure . y la 
elección de jacto : es elegido todo judío. Pero ya en tiempos 
bíblicos se abre un profundo abismo entre los que cumplen 
fielmente la Alianza y los malvados de Israel. Aunque no se 
les prive de sus derechos natos, se considera a los impíos car¬ 
gados de pecado, y por ello excluidos, al menos provisional¬ 
mente, de la comunidad de los hijos de Dios. El concepto de 
elección plenamente desarrollado nos lo resume un galileo del 
siglo tercero d.C., el Rabí Lázaro. Al glosar las palabras del 
Deuteronomio que mencionamos antes, comenta: 

Cuando los israelitas cumplen la voluntad del Santí¬ 
simo, Él los bendice y son llamados hijos; mas cuan¬ 
do no hacen Su voluntad, no son llamados hijos 
(yKiddushin 61c). 

Para los esenios de Qumran, tal idea de pertenencia a la 
Alianza era, lógicamente, demasiado elástica. En consonancia 
con su enfoque de las cuestiones legales, consideraban respecto 
a la Alianza que sólo los iniciados en su «nueva Alianza» podían 
considerarse elegidos de Dios y, como tales, unidos ya en la 
tierra con los ángeles del cielo. 

[Dios] ha hecho heredar [a Sus elegidos] 
la suerte de los Santos, 

Él ha unido su congregación 

a los Hijos del Cielo, 

para ser un Consejo de la Comunidad, 

un cimiento del Edificio de la Santidad, 

una Heredad eterna por todo el porvenir. 

(1QS ll:7-9-DSSE 93). 


Insistían además en la selección de cada sectario. Al judío 
común le correspondía ingresar en la congregación de los ele¬ 
gidos en primer lugar por nacimiento y, en segundo, por la 
iniciación simbólica del niño a los ocho días de su nacimiento 
con la circuncisión. El esenio, en cambio, ingresaba en la secta 
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en virtud de compromiso propio, deliberado y personal, siendo 
ya adulto. Por esta razón, como ya hemos dicho, hasta los 
hijos de los miembros casados que se habían educado en sus 
escuelas debían esperar a cumplir veinte años para poder hacer 
los votos solemnes de ingreso en la Alianza. Además, como 
creían en la presciencia divina, consideraban su ingreso en el 
«bando de Dios» efecto de la gracia, algo previsto en el cielo 
para cada uno por toda la eternidad. A ellos, a los elegidos, les 
guiaba el espíritu de verdad por los caminos de la luz, mientras 
que los no elegidos, judíos y gentiles, estaban condenados a 
errar por sendas de tinieblas. La Regla de la Comunidad hace 
una fascinante descripción de estos dos grupos humanos, los 
elegidos y los no elegidos. 

El Maestro instruirá a todos los hijos de la luz 
y les mostrará el carácter de todos los hijos de los 
hombres según el género de espíritu que poseen... 

Del Dios de Sabiduría viene todo lo que es y 
será. Antes de que ellos existieran estableció Él 
todo su plan y cuando vienen al mundo, según lo 
ordenado, cumplen su tarea siguiendo exactamente 
Su glorioso designio... 

Él creó al hombre para regir el mundo, y le 
señaló dos espíritus a seguir hasta la hora de Su 
advenimiento: los espíritus de verdad y de falsedad. 

Los nacidos de la verdad brotan de un manan¬ 
tial de luz, pero los nacidos de la mentira brotan de 
una fuente de tinieblas. A todos los hijos de recti¬ 
tud los rige el Príncipe de la Luz y caminan por 
senderos de luz, pero a los hijos de falsedad los 
rige a todos el Ángel de Tinieblas y siguen sendas 
de tinieblas. 

El Ángel de Tinieblas extravía a todos los hjios 
de rectitud y, hasta su fin, todos los pecados, iniqui¬ 
dades, maldades, y todos los actos impíos que co¬ 
meten débense a que les domina ese Ángel de Tinie¬ 
blas, según los designios ocultos de Dios... 

Pero el Dios de Israel y Su Ángel de Verdad 
socorrerán a todos los hijos de la luz. Pues Él fue 
quien creó los espíritus de Luz y de Tinieblas y 
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quién fundó sobre ellos toda acción y quién asentó 
todos los actos (sobre) sus (caminos). 

Y Él ama a uno eternamente y perennemente 
Se deleita en sus obras; pero detesta el consejo del 
otro y odia eternamente su senda (1QS 3:13-4: 
1-DSSE 75-6). 

Doctrinas de este género, con sus ideas de elección indi¬ 
vidual, unidas a un conocimiento preciso de la línea que separa 
lo justo y lo injusto, pueden conducir a la hipocresía y a una 
arrogante intolerancia hacia las masas, considerándolas rechaza¬ 
das por Dios. Pero los esenios parece que se centraban más en 
bendecir a los elegidos que en maldecir a los impíos. Ademas, 
siempre podían alegar que los judíos que se negaban a arrepen¬ 
tirse y no ingresaban en la nueva Alianza eran responsables 
de su propia condenación. 

Pero los maestros espirituales de la Comunidad tenían con¬ 
ciencia, sin duda, del peligro del pecado de orgullo a que esta¬ 
ban expuestos sus hermanos menos instruidos, y lo atacaban por 
tres frentes. Los himnos de Qumran, a diferencia de ciertos 
Salmos bíblicos (por ejemplo el Salmo 26) que manifiestan una 
profunda mojigatería, nunca cesan de subrayar la fragilidad del 
sectario, su indignidad y su total dependencia de Dios. 

Siendo Barro y polvo, 

qué puedo idear yo si Tú no lo quisieras, 

y qué tramar si no lo desees Tú... 

¿Qué fuerzas tendré yo 
si Tú no me sostienes 
y cómo entenderé 

sin (el espíritu) que Tú plasmaste en mí? (1QH 10: 
5-7-DSSE 182). 

No sólo se debe a la gracia de Dios la elección misma, 
sino que para perseverar en la senda de la santidad es preciso 
que Él ofrezca su ayuda continua y su apoyo. 

Cuando se alzaron los malvados contra Tu Alianza 
y contra Tu palabra los inicuos, 
dije yo en mi maldad: 
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«me ha abandonado Tu Alianza». 

Mas recordé el poder de Tu mano 
y la grandeza de Tu misericordia, 
y álceme y erguime... 

En Tu gracia me apoyo y en la multitud 
de Tus mercedes (1QH 4:34-37-DSSE 164). 

Otro tema que destaca constantemente la doctrina esenia 
es que no sólo es necesaria la ayuda de Dios para permanecer 
fiel a su Ley sino que el conocimiento mismo de esa Ley es 
un don del cielo. Toda la inteligencia y la sabiduría de los ese- 
nios viene de Dios. 

De la fuente de Su rectitud 
viene mi justificación, 
y de Sus maravillosos misterios 
viene la luz de mi corazón. 

Mis ojos contemplaron 

lo que es eterno, 

la sabiduría vedada a los hombres, 

el conocimiento y el sabio designio 

(negados) a los hijos de hombres; 

fuente de rectitud, 

tesoro de poder 

y manantial de gloria 

(negada) a la congregación de la carne. 

Todo eso les dio Dios a Sus elegidos 
como heredad perenne, 
heredar les hizo 

la suerte de los Santos (1QS ll:5-8-DSSE 92-3). 

Los sentimientos de amor y de gratitud y de conciencia de 
la presencia de Dios que se expresan en los Himnos, represen¬ 
tan una religiosidad auténtica y ayudaban, sin duda, a los sec¬ 
tarios a no dejar que se deslizara su vida —regida como estaba 
por leyes y preceptos— hacia el mero formalismo religioso. 

Tú me sustentaste con verdad segura; 

Tú me deleitaste con Tu Santo Espíritu 
y [abriste mi corazón] hasta este día... 
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La generosidad de Tu perdón sigue mis pasos 
y con infinita misericordia me juzgas. 

Hasta la vejez me ampararás; 
pues no me conoció mi padre 
y mi madre a Ti me abandonó. 

Pues padre eres Tú 

para todos [los hijos] de Tu verdad, 

y como mujer que tiernamente ama a su pequeño 

así con ellos te regocijas Tú; 

y como nodriza que lleva un niño en su regazo, 

así cuidas Tú de todas Tus criaturas (1QH 9:32- 

36-DSSE 181-2). 

No podemos saber, claro, si la mayoría de los esenios logra¬ 
ban realmente alcanzar sus altos ideales: la experiencia antigua 
y actual ha demostrado que los caminos de santidad ideados por 
la religión organizada se hallan sembrados de trampas. Pero 
de lo que no cabe duda es de la intención. El objetivo de una 
vida de santidad dentro de la Alianza era entender los secre¬ 
tos del cielo en esta vida y estar eternamente en presencia de 
Dios en la futura. Como Isaías, que vio al Serafín clamar 
«Santo, santo, santo», y como Ezequiel, que vio en un trance 
al Querubín alado arrastrar el Trono-Carroza de Dios, y como 
los místicos antiguos que se consagraban, pese a la repulsa 
oficial de los rabinos, a la contemplación de ese Trono-Carroza 
y de los Palacios celestiales, también los esenios intentaban al¬ 
canzar un conocimiento místico análogo, como atestigua uno 
de ellos al describir una visión que tuvo de los ministros de 
la «Faz Gloriosa». 

Los [ministros] de la Faz Gloriosa de la Morada de 
[los dioses] de sabiduría ante Él se prosternan y los 
Querubines le bendicen. Y al levantarse ellos, hay 
una tenue voz divina... y una alabanza clamorosa; 
hay una tenue voz divina cuando pliegan sus alas. 

Los Querubines bendicen la imagen del Trono- 
Carro sobre el firmamento y alaban la [majestad] 
del ígneo firmamento bajo la sede de Su gloria. 
Y entre las ruedas giratorias, los Ángeles de Santi¬ 
dad vienen y van, como en ígnea visión de espiri- 
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tus santísimos; y corren alrededor como arroyos de 
fuego, como centelleante bronce, una radiación de 
muchos y vivos colores, de maravillosos pigmentos 
majestuosamente combinados. 

Los espíritus del Dios vivo se mueven perpetua¬ 
mente con la gloria del carro maravilloso. La voz 
tenue de bienaventuranza acompaña al tumulto de 
su partida, y en el camino de su regreso adoran al 
Santísimo. Y ascienden, se elevan maravillosamen¬ 
te; y se sosiegan, [permanecen] inmóviles. El ru¬ 
mor de gozosa alabanza se acalla, y por todos los 
campamentos de Dios se oye una voz tenue que 
bendice. Y una voz de alabanza [resuena] en todas 
sus divisiones... y, cada uno en su puesto, todos or¬ 
denados, cantan sus himnos de alabanzas (Liturgia 
Angélica 2:9-DSSE 212-13). 


3. El culto en la comunidad de la Alianza 

Además del culto a Dios a través de una vida de santidad, 
el sectario de Qumran debía sobre todo ejecutar los actos ritua¬ 
les indicados por Moisés, de la manera correcta y a las horas 
establecidas. La liturgia terrenal se consideraba réplica de la 
de los coros de ángeles en el Templo celeste. 

El elemento tiempo era crucial, a juzgar por las numerosas 
referencias a él, tanto en cuanto a fechas como a horas. La 
Regla de la Comunidad establece que la Comunidad no debía 
«apartarse de ningún mandato de Dios respecto a las horas 
señaladas; no se llegará anticipadamente ni con retraso a ningu¬ 
na de sus horas marcadas, no habrá desviación ni a derecha 
ni a izquierda de ninguno de sus justos preceptos» (1QS 1: 
13-15-DSSE 72). Este mandato exige una puntualidad rigurosa 
en los dos momentos del día reservados para la plegaria, que 
han de coincidir con el holocausto perpetuo que se ofrenda en 
el Templo al alba y al crepúsculo, reemplazándolo (Éxod. 29: 
30; Núm. 28:4), pero exige, además, una observancia estricta 
del calendario litúrgico de la secta. 

Para comprender la esencia del esenismo en este aspecto, es 
preciso que digamos algo sobre el calendario del judaismo no 
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sectario. Éste se regía, básicamente, por los movimientos de 
la luna; la duración de los meses variaba entre veintinueve y 
treinta días, y el año constaba de doce meses, con un total de 
354 días. Ni que decir tiene que un año lunar semejante no se 
corresponde con las cuatro estaciones determinadas por los mo¬ 
vimientos del sol, por los solsticios y equinoccios. La diferencia 
de unos diez días entre el año lunar y el solar se compensaba, 
por tanto, por «intercalación», i.e. insertando después del duo¬ 
décimo mes del año, el mes de Adar (febrero-marzo), un «Se¬ 
gundo Adar» suplementario cada treinta y seis meses lunares. 

La secta de Qumran rechazó este sistema aparentemente 
artificial e introdujo en su lugar un cómputo cronológico, proba¬ 
blemente de origen sacerdotal, basado en el sol, práctica atesti¬ 
guada también en el Libro de los Jubileos y en Enoc 1. El 
rasgo característico de este calendario solar era su absoluta 
regularidad, pues en lugar de 354 días no divisibles por siete, 
constaba de 364 días, i.e. cincuenta y dos semanas exactas. Las 
estaciones duraban trece semanas cada una, divididas en tres 
meses de treinta días cada uno, más un día adicional de «reme¬ 
moración» (1QS 10:5-DSSE 89) que enlazaba una estación con 
la otra (13 X 7 = 91 = 3 X 30 + 1). En armonía, así, con 
las «leyes de la Gran Luz del cielo» (1QH 12:5-DSSE 188) 
pero no con las «festividades de las naciones» (4 QpHos 2: 
16-DSSE 230), Qumran concebía su calendario de acuerdo 
con «la ley exacta del mes de Dios» (1QH 12:9-DSSE 189). 
Su ritmo ininterrumpido significaba, por añadidura, que el pri¬ 
mer día del año y de cada estación subsiguiente caía siempre 
en el mismo día de la semana. Para los esenios este día era el 
miércoles, ya que según Génesis 1:14-19, fue el día cuarto 
cuando creó Dios el sol y la luna. Lógicamente, la misma pro¬ 
gresión monótona hacía también que todas las fiestas del año 
cayeran siempre en el mismo día de la semana: la Pascua, el 
día decimoquinto del primer mes, se celebraba siempre en miér¬ 
coles; la Fiesta de las Semanas, el decimoquinto día del tercer 
mes, caía siempre en domingo; el Día de Expiación, el décimo 
día del mes séptimo, en viernes; la Fiesta de Tabernáculos, el 
decimoquinto día del mes séptimo, en miércoles, etc. Este calen¬ 
dario solar, con su constante regularidad, no puede ajustarse, 
desde luego, al cómputo astronómico de 365 días 5 horas 
48 minutos y 48 segundos por años, pero los Manuscritos publi- 
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cados hasta ahora no nos indican cómo pensaban resolver los 
esenios este problema, o si tenían conciencia, en realidad, de él. 

Una consecuencia práctica de que la secta siguiese un ca¬ 
lendario distinto al del resto del pueblo judío era que sus festi¬ 
vidades eran días laborables para otros judíos y viceversa. Por 
eso pudo el Sacerdote Inicuo viajar (estando prohibidos los 
viajes en los días santos de reposo) hasta el lugar de exilio del 
Maestro de Rectitud mientras éste y sus seguidores celebraban 
el Día de Expiación (ver antes, página 147). De hecho, es pro¬ 
bable que los perseguidores de la secta eligieran deliberada¬ 
mente esa fecha para obligar a los sectarios a atenderles durante 
el que ellos consideraban su «Día de Ayuno» y «Sábado de 
reposo», y así «confundirlos y hacerlos caer». Lo mismo se 
cuenta del Patriarca Gamaliel II, que trató de humillar al Rabí 
Josué ben Ananías pidiéndole que le visitara, llevando su bas¬ 
tón y su bolsa (también prohibido en esas circunstancias), en 
el que Josué calculó que era el Día de Expiación (mRosh Ha- 
shanah 2:9). 

Otra peculiaridad del calendario litúrgico de la Comunidad 
era la división del año en siete períodos de cincuenta días —de 
ahí el nombre de calendario pentecontano— marcado cada uno 
por una festividad agrícola, como por ejemplo la Fiesta del 
Vino Nuevo, la Fiesta del Aceite, etc. Filón menciona un siste¬ 
ma similar a propósito de los terapeutas (ver antes, pág. 139-40). 
Uno de estos festivales, la Fiesta del Trigo Nuevo, coincidía con 
la Fiesta de las Semanas, y era también para los esenios-tera- 
peutas el día más santo del año, el de la Renovación de la 
Alianza, cuya importancia se analiza en los capítulos 4 y 5 
(pag. 112-3). Según el Libro de los jubileos donde, como ya 
hemos dicho, se observa el mismo calendario, está claro que 
Pentecostés (la Fiesta de las Semanas), junto con la Fiesta de la 
Renovación de la Alianza, se celebraban en el decimoquinto día 
del mes tercero (Jub. 6:17-19). La Regla de la Comunidad nos 
muestra un bosquejo de la ceremonia que se hacía en este 
día santo, con el reconocimiento de los pecados cometidos y las 
bendiciones y maldiciones (1QS l:16-2:25-DSSE 72-4). Los 
sectarios se ordenan para el servicio en riguroso orden jerárqui¬ 
co: primero los sacerdotes, clasificados según su rango, después 
los levitas, y, por último, «todo el pueblo, uno tras otro, por 
Millares, Centenas, Cincuentenas y Decenas, para que cada 
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israelita conozca su lugar en la Comunidad de Dios según el 
plan eterno» (1QS 2:22-23-DSSE 74). Los sacerdotes bendi¬ 
cen a Dios y enumeran luego sus actos de amorosa bondad 
hacia Israel, y los levitas los pecados de Israel contra Él. A este 
reconocimiento del pecado sigue un acto publico de arrepenti¬ 
miento propio de una comunidad de conversos. 

¡Nos hemos extraviado! ¡Hemos desobedecido! 
Nosotros y nuestros padres antes hemos pecado y 
obrado inicuamente al ir [en contra de los precep¬ 
tos] de verdad y rectitud. [Y Dios nos ha] juzgado 
y ha juzgado también a nuestros padres; pero de¬ 
rramó sobre nosotros Su misericordia generosa por 
los siglos de los siglos (1QS 1:24-2:1-DSSE 73). 

Tras la confesión, los sacerdotes bendicen solemnemente 
a los conversos de Israel invocando para ellos en particular 
los dones de la sabiduría y el conocimiento. 

¡Que Él te bendiga con todo lo bueno y te proteja 
de todo lo malo! ¡Que ilumine tu corazón con la 
sabiduría que da vida y te conceda el conocimiento 
eterno! Que alce hacia ti Su rostro misericordioso 
en bienaventuranza eterna (1QS 2:2-4-DSSE 73). 

Esta paráfrasis de la bendición de Israel que Dios ordena 
a Moisés transmitir a Aarón y a sus hijos en Números 6:24-26, 
y que recuerda la cuarta de las Dieciseis Bendiciones diarias del 
judaismo tradicional, va acompañada de una maldición levítica 
del bando de Satán y una condena especial, tanto de los sacer¬ 
dotes como de los levitas, del sectario cuya conversión no sea 
sincera: 

¡Maldito sea el hombre que entra en esta Alianza 
mientras camina entre los ídolos de su corazón, 
quien erige ante sí mismo piedra de pecado para 
poder tropezar y caer de nuevo! Oyendo los térmi¬ 
nos de esta Alianza, se bendice a si mismo y dice, 
«Que la paz sea conmigo, aunque camine en la ne¬ 
cedad de mi corazón» (1QS 2:11-12-DSSE 73). 
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Cada bendición y cada maldición ha de ir aprobándola toda 
la congregación con un «Amén» que se repite dos veces. 

La ceremonia de la Renovación de la Alianza es el único 
rito de los Manuscritos, al menos de los publicados hasta ahora, 
que se describe con cierto detalle, pero como los esenios ponían 
tanto énfasis en la observancia puntual y rigurosa de la Ley de 
Moisés, podemos suponer que no omitían los otros muchos 
actos esenciales de la religión y el culto judíos. La circuncisión, 
por ejemplo, la practicaban, desde luego, aunque sólo se la 
menciona figuradamente en el contexto de cortar «el prepucio 
de la inclinación maligna» (1QS 5:5-DSSE 78), o, posiblemen¬ 
te, como «la Alianza de Abraham» (CD 12:11; 16:6-DSSE 
114-109). Las leyes de la pureza eran también fundamentales, 
sin duda, para la secta, pese a no haber ninguna orientación 
práctica respecto a ellas. Lo mismo es aplicable a las leyes dieté¬ 
ticas, aunque contemos con una alusión a ellas en la Regla de 
Damasco, que prohíbe comer «criaturas vivas» (e.g. larvas de 
abejas, peces y langostas —CD 12:11-15-DSSE 114), y con la 
referencia de Josefo a que los esenios tenían prohibido comer 
alimentos preparados por los que no perteneciesen a la congre¬ 
gación (War ii, 143). 

Las fuentes de Qumran son algo más explícitas sobre estos 
otros tres puntos: las abluciones rituales, el culto del Templo 
y la comida sagrada. Analizados ya estos ritos en los capítu¬ 
los 4 y 5 como parte de la vida de la secta, nos falta considerar 
ahora su significado doctrinal. 

Josefo comenta, como se recordará, que los esenios se daban 
un baño ritual dos veces por día antes de las comidas (ver antes, 
pág. 131). Los Manuscritos agregan que la cantidad mínima de 
agua limpia precisa para un acto de purificación válido debía ser 
la necesaria para cubrir a un hombre (CD 10; 12-13-DSSE 
111-112). No es ésta, por supuesto, una invención esenia, pero, 
de modo característico, mientras la Vishnah prescribe un míni¬ 
mo de cuarenta seahs (unos 32 litros), la secta se centra en la 
finalidad práctica de la regla mishnahica, es decir que los 
hombres puedan sumergirse «en ellos» (mMiKwaoth 7:1) y 
elimina la obligación de tener que medir cuidadosamente cuál 
ha de ser la cantidad. Pero es de mayor interés el aspecto teo¬ 
lógico, por la insistencia en una correspondencia entre el estado 
interior de un hombre y el rito externo. Los malvados, según la 
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Regla de la Comunidad, «no entrarán en el agua... pues no 
quedarán purificados a menos que se aparten de su maldad» 
(1QS 5:13-14-DSSE 79). La verdadera purificación viene del 
«espíritu de santidad» y la verdadera limpieza, del «humilde 
sometimiento» del alma a todos los preceptos de Dios. 

Pues es a través del espíritu de consideración sin¬ 
cera de los caminos del hombre como habrá de ex¬ 
piar todos sus pecados... El espíritu de santidad le 
purificará de todos sus pecados... Y su iniquidad 
quedará borrada por el espíritu de rectitud y humil¬ 
dad. Y cuando caiga sobre su carne el agua purifi¬ 
cadera y cuando la santifique el agua lustral, sanada 
quedará con la sumisión humilde de su alma a todos 
los preceptos de Dios (1QS 3:6-9-DSSE 75). 

El segundo punto se refiere a la actitud de la secta hacia 
el Templo y el sacrificio en él. Si bien algunos esenios, pese 
a su voto de fidelidad total a la Ley de Moisés, rechazaban 
la validez del Santuario y se negaban a participar (temporal¬ 
mente) en sus ritos (ver antes, pág. 134-35), salvaban el dilema 
teológico en que podría haberlos emplazado esta actitud dicien¬ 
do que, hasta no se realizase una nueva consagración del Tem¬ 
plo, el único culto verdadero que se rendía a Dios era el que se 
hacía en la sede central de la secta. El Consejo de la Comuni¬ 
dad debía ser la «Morada Más Santa para Aarón» donde, «sin 
carne de holocaustos ni la grasa del sacrificio», ascendería a lo 
alto hacia Dios una «dulce fragancia», y donde la plegaria 
debía servir «como una digna fragancia de rectitud» (1QS 8: 
8-9; 9:4-5-DSSE 85, 87). La Comunidad misma sería el sacri¬ 
ficio ofrecido a Dios como expiación por los pecados de 
Israel (1QS 8:4-5-DSSE 85). 

Además de esta referencia de la Regla de la Comunidad, 
aparece la misma ecuación Consejo de la Comunidad = Tem¬ 
plo en el Comentario de Habacuc (12:3-4), en una interpreta¬ 
ción sumamente interesante de la palabra «Líbano». «Líbano» 
era tradicionalmente para los antiguos intérpretes judíos un 
símbolo del «Templo». Por ejemplo, en Deuteronomio 3:25, 
«Deja que yo pase al otro lado... y vea esa hermosa montaña y 
el Líbano», se traduce en el Tárgum Onkelos como «Deja que 
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yo pase al otro lado... y vea... esa hermosa montaña y el 
Templo». El comentarista de Qumran, al explicar el texto de 
Habacuc: «pues la violencia hecha al Líbano os abrumará» 
(Hab. 2:17), procede de acuerdo con la idea de que el Consejo 
de la Comunidad es el único Templo válido. Y pasa a demos¬ 
trarlo luego asociando directamente Líbano con Consejo, con¬ 
vencido de que la exégesis será clara para todos sus lectores; 
Líbano = Templo, Templo = Consejo de la Comunidad, ergo 
Líbano = Consejo de la Comunidad. 

La actitud simbólica de la secta respecto al culto del sa¬ 
crificio puede explicar el celibato esenio (donde se practicaba). 
La abstinencia sexual era obligatoria para quienes participaban 
en el servicio del templo, tanto sacerdotes como laicos; la ley 
no permitía que participase ningún individuo que tuviese rela¬ 
ciones sexuales (o una emisión involuntaria de semen o cual¬ 
quier contacto con una menstruante). Y, lo que es aún más 
importante, teniendo en cuenta el papel básico que la profecía 
jugaba en la doctrina esenia, existen claros indicios en la lite¬ 
ratura intertestamental y rabínica de que se asociaba una absti¬ 
nencia similar con el estado profético. Así, según Filón, Moisés, 
a fin de estar siempre en condiciones de oír la voz de Dios, se 
había purificado de «todos los apetitos de naturaleza mortal, 
alimentos, bebida y contacto con mujeres» (Life of Aloses, 
68-9). Por consiguiente, pese a los intentos de este autor y de 
Josefo de atribuir a misoginia el celibato de la secta, parece 
mucho más razonable aceptar la explicación de que se creía que 
los destinados a consagrarse enteramente al culto y a entregarse 
por completo a la meditación profética debían mantener una 
castidad continuada y no esporádica. 

La mesa común de los esenios, el tercer tema especial de 
culto a examinar, se ha analizado ya en anteriores capítulos 
(pp. 100-131), pero hemos de mencionar aún una cuestión pen¬ 
diente, y es que como las normas relacionadas con la comida 
diaria y el ágape mesiánico son las mismas, es razonable deducir 
del símil del Nuevo Testamento que se creía que la primera 
anunciaba la segunda. Como ya es sabido, el evangelista Mateo 
describe la Última Cena como el prototipo del gran banquete es- 
catológico, y cita a Jesús diciendo: 

Yo os digo, no beberé más de este fruto de la vid 
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hasta el día en que lo beba con vosotros de nuevo 
en el reino de mi padre (Mt.26:3). 


4. Expectativas futuras de la comunidad de la Alianza 

La secta esenia nació en un mundo de fermentación esca- 
tológica, de profundas expectativas del final que habían predi¬ 
cho los Profetas. Utilizando modelos bíblicos como vehículos de 
sus propias convicciones, el Maestro de Rectitud y los sabios de 
la comunidad proyectaron una imagen del futuro detallada y 
colorista, pero que no siempre podemos comprender plena¬ 
mente, en parte porque se nos escapan algunas de las asociacio¬ 
nes, y en parte por las lagunas de los textos con que contamos 
y la insuficiencia de la documentación en general. Pensaban 
ellos que su comunidad culminaría las expectativas proféticas de 
la salvación de los justos. De entre sus filas, engrosadas por la 
reconversión de algunos de los «simples de Efraín» (40pNah 
3:4-5-DSSE 233), que tanta zozobra habían causado por su 
apostasía anterior, y con otros reclutas judíos (lQSa 1:1-5- 
DSSE 118), los hijos de la Luz irían a combatir a los hijos de 
las Tinieblas. La Comunidad, los «exiliados del desierto», tras 
un ataque preliminar al «ejército de Satán», simbolizado por 
los «impíos de la Alianza» y sus aliados extranjeros de los alre¬ 
dedores de Judea, seguido de un asalto a los kittim que ocupa¬ 
ban Tierra Santa, se trasladarían a Jerusalén. Se suponía que 
estos acontecimientos abarcarían un período de seis años. En el 
séptimo, el primer año sabático de la guerra, se produciría la 
restauración del culto en el Templo. 

De los treinta y tres años restantes que había de durar la 
lucha, cuatro serían años sabáticos, de modo que se combatiría 
durante veintinueve años: nueve años contra los «hijos de 
Sem», diez años contra los «hijos de Cam» y otros diez contra 
los «hijos de Jafet» (1QM 1-2-DSSE 124-6). La lucha final ter¬ 
minaría con la total derrota del «Rey de los kittim» y de las 
huestes de Satán, y con el gozoso homenaje que ofrendarían al 
héroe, Dios, los victoriosos hijos de la luz. 


¡Álzate, oh Héroe! 

¡Agrupa a Tus cautivos, oh Glorioso! 
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¡Recoge tu botín, oh Autor de las grandes proezas! 
¡Pon la mano en la cerviz del enemigo! 

¡Pon el pie sobre la montaña de cadáveres! 

¡Arrasa las naciones, tus enemigas, 
y destruye la carne con tu espada! 

¡Llena tu tierra de gloria 
y de bendiciones tu heredad! 

¡Haya en tus campos muchedumbre de reses, 
y en tus palacios plata y oro y piedras preciosas! 

¡Oh Sion, regocíjate! 

¡Regocijaos ciudades todas de Judá! 

¡Mantened abiertas siempre vuestras puertas 
para que puedan entrar las huestes de las naciones! 
Sus reyes os servirán 

y todos vuestros opresores se inclinarán ante vos. 
Lamerán el polvo de vuestros pies. 

¡Gritad de júbilo, oh hijas de mi pueblo! 

¡Ataviaos con joyas majestuosas 
y regid el reino de las naciones! 

Del señor es la majestad 
y de Israel el dominio perenne. 

(1QM 19:2-8-DSSE 147-8) 

Tal había de ser el curso de la guerra en sus dimensiones 
terrenales. Pero tendría además un carácter cósmico. Las hues¬ 
tes de los hijos de la luz, capitaneadas por el «Príncipe de 
la Congregación», tendrían el apoyo de los ejércitos angélicos 
dirigidos por el «Príncipe de la Luz», conocido también en los 
Manuscritos como el Arcángel Miguel o Melquisedec. Así mis¬ 
mo, los «impíos de la Alianza» y sus aliados los gentiles ten¬ 
drían de su parte a las fuerzas demoníacas de Satán o Belial 
o Melquiresha. Estas dos fuerzas opuestas tendrían potencia 
pareja, y sólo la intervención de Dios permitiría la destruc¬ 
ción del mal (1QM 18:l-3-DSSE 146). El gran desenlace 
final se describe siempre como una escena de juicio en la que 
el príncipe celestial Melquisedec recompensa a «Los santos de 
Dios» y ejecuta «La venganza de los juicios de Dios» en Satán 
y su hueste (llQMelq 2:9, 13-DSSE 267). 
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El papel de los sacerdotes y los levitas en esta lucha final 
imaginaria entre el bien y el mal parece ser el de no comba¬ 
tientes, pero resulta difícil determinar la función del coman¬ 
dante en jefe, el llamado «Príncipe de la Congregación». Se nos 
dice que en su escudo irá grabado su nombre, los nombres 
de Israel, Leví y Aarón, y los de las doce tribus y sus jefes 
(1QM 5:l-2-DSSE 130); pero poco espacio parece reservarle 
la Regla de la Guerra para que actúe como mesías rey. El agen¬ 
te supremo de salvación es Dios mismo, y le sigue en importan¬ 
cia Miguel. 

En los otros Manuscritos aparece, sin embargo, como ele¬ 
mento prominente el tema del mesianismo. Tema complejo y 
sui generis, se considera siempre, salvo en la Regla de Damasco, 
que existe no una, sino dos y posiblemente tres figuras mesiá- 
nicas incluso. El rey mesías laico, conocido también como la 
«Rama de David», el «mesías de Israel», el «Príncipe de (toda) 
la Congregación» y el «Cetro», había de anunciar «el Reino de 
su pueblo» y «dar muerte a los impíos» y derrotar «(a los 
reyes de las) naciones» (lQSb 5:21,25,28-DSSE 208-9). Pero, 
como corresponde a una secta sacerdotal, es el sacerdote mesías 
el que ocupa el primer puesto en el orden de prioridad, el 
«mesías de Aarón», el «Sacerdote», el «Intérprete de la ley» 
(ver lQSa 2:20-DSSE 121). El rey mesías debía acatar sus órde¬ 
nes, y la autoridad sacerdotal en general, en todas las cuestio¬ 
nes legales: «Como ellos le enseñen, así él juzgará» (4QpIsa 
8-10:23-DSSE 227). El «Mesías de Aarón» debía ser el Maestro 
Final, «el que enseñará rectitud en la consumación de los tiem¬ 
pos» (CD 6:11-DSSE 103). Pero además debía presidir la litur¬ 
gia del combate (1QM 15-4; 16:13; 18:5-DSSE 143-7) y el 
banquete escatológico (lQSa 2-12-21-DSSE 121). 

La tercera figura, «el Profeta», se menciona directamente, 
aunque de forma breve, sólo una vez: se nos dice que se espe¬ 
raba su llegada junto con el mesías de Aarón e Israel (1QS 
9:11-DSSE 87). Considerado en el contexto de las concepciones 
judías intertestamentarias, el profeta había de ser bien un Elias 
retornado como precursor del Mesías (Mal. 4:5; Enoc I 90:31, 
37; Mt. 11:13; 17:12), o como guía divino enviado a Israel 
en la consumación de los tiempos (Mac.l 40:46; 14:41; Jn. 
1:21), sin duda, idéntico al «Profeta» prometido por Dios a 
Moisés («Yo haré surgir de ellos un profeta como tú... Él les 
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transmitirá todas mis órdenes», Deut. 18:1.5-18; ver Acts. 
3:22-23; 7:37). La identificación del «Profeta» con un «nuevo 
Moisés» se apoya en la inclusión del pasaje del Deuteronomio 
en la Antología mesiánica o testimonios de la Cueva 4 como 
el primero de los tres textos mesiánicos confirmatorios, siendo 
el segundo la profecía de Balaam sobre la Estrella que surgirá 
de Jacob (Núm. 25:15-17), y el tercero, la bendición de Moisés 
a Leví (Deut. 33:11), que anuncian, respectivamente, al mesías 
rey y al mesías sacerdote. 

Si fuese admisible deducir de estos datos, no demasiado 
explícitos, que el profeta mesiánico (o mesías profético) había 
de enseñar la verdad revelada en la víspera de la entronización 
del Reino, podríamos considerar que su papel era el mismo, a 
todos los efectos y objetivos, que el que los esenios atribuían 
al Maestro de Rectitud. En consecuencia, no sería descabellado 
pensar que en determinado momento de la historia de la secta 
dejó de esperarse la llegada del Profeta y se le creyó presente 
ya en la persona del Maestro de Rectitud. 

Los materiales juzgados hasta ahora, no permiten afirmacio¬ 
nes categóricas sobre lo que podían pensar los miembros de la 
secta que había de seguir a la época de los mesías. En virtud 
de esto, se esperaba una especie de metamorfosis, como se 
manifiesta claramente en la Regla de la Comunidad: «Hasta 
el fin previsto, y hasta la Renovación» (1QS 4:25-DSSE 78). 
Pero no podemos estar seguros de que esto se considerase sinó¬ 
nimo de la nueva creación de los Apocalipsis de Ezra (7:75) y 
Baruc (32:6). Así mismo, la «nueva Jerusalén» que se describe 
en varios manuscritos (ver capítulo 3, p. 75-6) no casa, por 
definición, con la Ciudad Santa que baja de lo alto de Enoc 1 
(90:28-9) o Apocalipsis 21, pero podría ser una ciudad terrena 
reconstruida según los planes de arquitectos angélicos. Tal vez 
el Manuscrito del Templo aclare esta cuestión, cuando se pu¬ 
blique. 

En cuanto a la vida ultraterrena propiamente dicha, y al 
lugar que ocupaba en el pensamiento esenio, durante varios 
siglos de la era bíblica los judíos prestaron escasa atención a 
este asunto. Ellos creían, como la mayoría de los pueblos de 
la antigüedad, que después de la muerte, tanto los justos como 
los inicuos compartían una existencia lúgubre y mísera en Sheol, 
el mundo subterráneo, donde hasta Dios era olvidado: «Volveos 



190 Los Manuscritos del Mar Muerto 


a mí, Señor, salvad mi vida», exclama el salmista, «pues en 
la muerte no hay memoria de vos; ¿quién podrá alabaros allá 
en el Sheol?» (Sal. 6:5. Ver Isa. 38:18; Sal. 88:10-12, etc.). 
Existía la esperanza generalizada de una vida larga y prospera, 
muchos hijos, una muerte apacible rodeado de la familia, y un 
entierro en la tumba de los padres. Ni que decir tiene que esta 
visión sencilla engendraba una valoración mucho mas razona¬ 
ble del presente como único momento en que el hombre podía 
estar con Dios. 

Más tarde, el miedo innato a la muerte y la insatisfación de 
los pensadores bíblicos posteriores con una justicia divina que 
permitía prosperar en la tierra a los impíos y sufrir a los 
justos, provocó en la era posterior al Destierro tentativas de 
resolver este dilema básico. La idea de la resurrección, o mas 
bien de la reunificación de cuerpo y alma tras la muerte, aparece 
primero como una metáfora en la visión de Ezequiel del rena¬ 
cimiento de la nación judía tras la cautividad de Babilonia, como 
la revitalización de huesos secos (Ezeq. 37). Mas tarde, tras la 
experiencia histórica del martirio durante la persecución de 
Antíoco Epífanes, se esperaba que la resurrección fuese la ver¬ 
dadera recompensa de los que entregaban voluntariamente sus 
vidas por Dios, es decir, por su religión (Dan. 12:2; 2 Mac. 
7:9; 12:44; 14:46, etc.). Al mismo tiempo, surgió también la 
idea de inmortalidad, la idea de que los justos serian vengados 
y vivirían eternamente en presencia de Dios. Esta concepción 
aparece plenamente desarrollada en el Libro de la Sabiduría 
apócrifo escrito en griego (3:1-5:16). 

Josefo nos cuenta que los esenios seguían esta segunda es¬ 
cuela de pensamiento. Según él, adoptaban una concepción 
claramente helenística de la inmortalidad, sosteniendo que la 
carne es una prisión de la que el alma indestructible del justo 
escapa a la beatitud infinita «de una morada que queda más allá 
del océano», después de su redención final [War pp. 154-8). 
La resurrección, como retorno del espíritu a un cuerpo material, 
quizá no juegue ningún papel, por tanto, en este esquema. 

Pero los Manuscritos mismos no nos ayudan mucho porque 
jamás abordan el problema en cuanto tal. Encontramos afirma¬ 
ciones como: «¡Alza un estandarte, oh tú que yaces en el polvo! 
¡Oh cuerpos comidos de gusanos, alzad una enseña...!» (1QH 
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6:34-35; ver 11:10-14-DSSE 172, 186), que pueden indicar 
una resurrección corporal. Por otra parte, el lenguaje del poeta 
puede ser sólo alegórico. La inmortalidad como algo diferen¬ 
ciado de la resurrección, se menciona más claramente. El relato 
de Josefo aparece confirmado en esencia, pero, cosa que no 
debe sorprendernos, sin sus matices típicamente helenísticos 
(que sin duda introdujo él para complacer a sus lectores grie¬ 
gos). La Regla de la Comunidad, que analiza la recompensa de 
los justos y el castigo de los inicuos, asegura a los justos «ale¬ 
gría eterna en vida sin término, corona de gloria y vestidura 
de majestad en la luz infinita» (1QS 4:7-8-DSSE 76), y a los 
pecadores «tormento eterno y desdicha sin fin junto con ver¬ 
gonzosa extinción en el fuego de las regiones tenebrosas» (1QS 
4:12-13-DSSE 77). 

Hay que tener en cuenta que la inmortalidad no se conce¬ 
bía como un estado totalmente nuevo, sino más bien como una 
continuación directa de la posición alcanzada al ingresar en la 
Comunidad. A partir de este momento, el miembro de la secta 
era elevado a una «altura perenne», y se incorporaba al «Con¬ 
sejo eterno», a la «Congregación de los Hijos del Cielo» (1QH 
3:20-22-DSSE 158). 

En resumen, el retrato del miembro de la secta, tal como se 
refleja en sus ideas e ideales religiosos, muestra todos los indi¬ 
cios de una observancia fanática de la Ley Mosaica, una sobre- 
cogedora seguridad en la veracidad de sus creencias y la certeza 
de su propia salvación final. Y, aunque estas características pue¬ 
dan tener poco atractivo para el hombre moderno, no debería¬ 
mos menospreciar otros rasgos destacados, en concreto, en sus 
oraciones e himnos, que atestiguan su absoluta fe en Dios y su 
entrega total a lo que consideraban la causa de Dios. 

Pues sin Ti no hay camino perfecto, 
y sin Tu voluntad nada se hace. 

Tú eres quien ha enseñado toda ciencia 
y todas las cosas han de someterse a Tu deseo. 
Nadie hay, que pueda discutir Tus palabras 
ni comprender todos Tus divinos designios 
ni contemplar la profundidad de Tus misterios 
y el poder de Tu gloria. 
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¿Quién puede soportar tu majestad 
y qué es el hijo de hombre 
en medio de tus hechos portentosos? 

¿Qué vale frente a ti 
uno nacido de mujer? 

Moldeado del polvo, 

su morada es alimento de gusanos. 

Es sólo una forma, sólo es barro amasado, 
y hacia el polvo se inclina. 

(1QS ll:17-22-DSSE 94). 


BIBLIOGRAFÍA DEL CAPÍTULO 7 


Las monografías dedicadas a la teología bíblica podrían 
llenar toda una biblioteca, pero como no tienen un interés para 
este estudio, enumeramos sólo las dos obras más recientes, 
ambas traducidas del alemán: G. Fohrer, History of Israelite 
Religión (S.P.C.K., London, 1973) y G. von Rad, Oíd Testa- 
ment Theology I-II (S.C.M., London, 1975). 

Sobre las ideas religiosas del judaismo intertestamentario, 
el lector puede consultar R. Travers Herford, Talmud and Apo- 
crypha (Soncino, London, 1933); W. Bousset-H. Gressmann, 
Die religión des Judentuns im spathellenistischen Zeitalter 
(Mohr, Tübingen, 4 1966) y E. Schürer-G. Vermes-F. Millar- 
M. Black, The History of the Jewish People in the Age of Jesús 
Christ II (Clark, Edinburgh, 1978), de próxima aparición. 

Los textos clásicos sobre teología rabínica son: G. F. Moore, 
Judaism in the First Centuries of the Christian Era I-III (Har¬ 
vard U.P., Cambridge, Mass., 1927-30); J. Maier, Geschichte 
der jüdischen Religión (W. de Gruyter, Berlín, 1972); E. E. Ur- 
bach, The Sages: Theis concepts and Beliefs I-II (Magnes, 
Jerusalem, 1975). Una visión moderna es la de L. Jacobs, 
A Jewish Theology (Darton, Longman & Todd, London, 1973). 

Sobre el Nuevo Testamento, ver R. Bultmann, Theology of 
the New Testament I-II (S.C.M., London, 1952-5); H. Con- 
zelmann, An Outline of the Theology of the New Testament 
(S.C.M., London, 1969); J. Jeremías, New Testament Theolo- 



Ideas e ideales religiosos de la comunidad 193 


gy I-II (S.C.M., London, 1971-7). A los lectores versados en 
hebreo y griego, les recomiendo que utilicen el Theological Dic- 
tionary of the New Testament I-X (Eerdmans, Grand Rapids, 
1963-76). La obra aborda también la religión rabínica, intertes- 
tamentária y bíblica. 

No existe un estudio completo de la teología de los Manus¬ 
critos. La mayoría de las obras generales sobre Qumran inclu¬ 
yen un capítulo sobre doctrinas y creencias y las bibliografías 
dadas en las pp. 231-2 enumeran todas las publicaciones sobre el 
tema. Merecen mención especial los libros siguientes: F. Nót- 
scher, Zur theologischen Terminologie der Qumran-T exte 
(Hanstein, Bonn, 1956); Gotteswege und Menschenwege in 
der Bibel und Qumran (Hanstein, Bonn, 1958); H. Ringgren, 
The Faitb of Qumran: Theology of the Dead Sea Scrolls (For- 
tress, Philadelphia, 1963); J. Jeremías, «Qumran et la théo- 
logie», NRT 85 (1963), 474-90; A.-M. Denis, Les thémes de 
connaissance dans le Document de Damas (Publications Univer- 
sitaires, Louvain, 1967); P. von der Osten-Sacken, Gott und 
Belial: traditionsgeschichtliche TJntersuchungen zum Dualismus 
im den Texten aus Qumran (Vandenhoeck & Ruprecht, Góttin- 
gen, 1969); G. Klinzing, Die Umdeutung des Kultus im der 
Qumrangemeinde und im Neuen Testament (Vandenhoeck & 
Ruprecht, Góttingen, 1971); E. H. Merrill, Qumran and Pre¬ 
destinaron (Brill, Leiden, 1975); E. P. Saunders, Paul and 
Palestinian Judaism (S.C.M., London), 1977, 239-321. 


1. La Alianza 

Para un análisis reciente de la idea bíblica, véase M. Wein- 
feld, «Covenant», Ene. Jud. 5, 1012-22; ver también las sec¬ 
ciones correspondientes de obras de teología bíblica y de 
TDNT. La concepción de Qumran la han analizado R. F. Co- 
llins, «The Berith-Notion of a Cairo Damascus Covenant and 
its Comparison with the New Testament», Ephemerides Theo- 
logicae Lovanienses 39 (1963), 555-94; J. G. Harris, «The 
Covenant Concept among the Qumran Sectaries», Evang. Quar- 
terly 39 (1967), 86-92; J. A. Huntjens, «Contrasting Notions 
of Covenant and Law in the Texts from Qumran», RQ 8 
(1974), 361-80. 
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Sobre la función de la interpretación de la Biblia en el ju¬ 
daismo antiguo y en Qumran, véanse los siguientes estudios: 
F. F. Bruce, Biblical Exegesis in the Qumran Texts (Tyndale, 
London, 1959); O. Betz, Offenbarung und Schriftforschung in 
der Qumransekte (Mohr, Tübingen, 1960); G. Vermes, Scrip- 
ture and Tradition in Judaism (Brill, Leiden, 1961, 2 1973); 
Post-Biblical ]ewish Studies (Brill, Leiden, 1975); «Interpre¬ 
taron (History of) at Qumran and in the Targums», IDBS 
(1976), 438-43; S. Lowy, «Some aspects of normative and sec- 
tarian interpretation of the Scriptures», ALUOS 6 (1969), 
84-163. 


2. Elección y vida santa en la comunidad de la Alianza 

Sobre la doctrina de los dos espíritus, ver J. Licht, «An 
Analysis of the Teatrise of the two spirits in DSD», Scripta 
Hyerosolomitana 4 (1958), 88-100; H. W. Huppenbauer, 
Der Mensch zwischen zwey Welten (Zwingli, Zurich, 1959); 
P. Wernberg-Moller, «A Reconsideration of the Two Spirits 
in the Rule of the Community», RQ 3 (1962), 433-41; 
J. H. Charlesworth, «A Critical Comparison of the Dualism 
in 1QS III, 13-IV, 26 and the “Dualism” contained in the 
Four Gospel», NTS (15 (1969), 389-418. 

Sobre la doctrina del Merkabah, véase el capítulo 3, pá¬ 
ginas 65-6. 


3. El culto en la comunidad de la Alianza 

Existe abundante literatura dedicada al problema del calen¬ 
dario de Qumran. Para un estudio general del contexto del 
calendario judío como tal, véase Schürer-Vermes-Millar I, 587- 
60L. Los estudios especiales más importantes son los de Annie 
Jaubert, «Le Calendrier des Jubilés et de la secte de Qumran: 
ses origines bibliques», VT 3 (1955), 250-64; S. Talmon, «The 
Calendar Reckoning of the Sect from the Judaean Desert», 
Scripta Hierosolymitana 4 (1958), 162-99; A. R. C. Leaney, 
The Rule of Qumran and its Meaning (S.C.M., London, 1966), 
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80-90; J. M. Baumgarten, «4Q Halakah a 5, the Law of Hadash 
and the Pentecontad Calendar», JJS 27 (1976), 36-46. 

Puede apreciarse la regularidad del sistema en el siguiente 
cuadro: 


Meses 


I, IV, VII, X 

II, V, VIII, XI 

III, VI, IX, XII 

Miércoles 

1 8 15 22 29 

6 13 20 27 


4 11 18 25 

Jueves 

2 9 16 23 30 

7 14 21 28 


5 12 19 26 

Viernes 

3 10 17 24 

1 8 15 22 29 


6 13 20 27 

Sabbath 

4 11 18 25 

2 9 16 23 30 


7 14 21 28 

Domingo 

5 12 19 26 

3 10 17 24 

1 

8 15 22 29 

Lunes 

6 13 20 27 

4 11 18 25 

2 

9 16 23 30 

Martes 

7 14 21 28 

5 12 19 26 

3 

10 17 24 31 


El día trigésimo primero de la última columna corresponde 
al día adicional que une una estación de tres meses con la 
siguiente. 

Para una bibliografía detallada, que incluye una sección 
sobre el tema de la fecha de la Ültima Cena de los Evangelios, 
véase la bibliografía de Fitzmyer (p. 45 de este libro), 131-7. 

El amanecer como hito de un momento concreto de oración 
en el cielo aparece en las antiguas paráfrasis arameas de Gén. 
32:25 y 27, la historia de la lucha de Jacob con un ángel, 
Sariel, según el Tárgum de los neófitos I. El texto bíblico: 
«Déjame ir, pues ya rompe el día», se interpreta como: «Déja¬ 
me ir pues ha empezado a alzarse la columna del alba, y es hora 
ya de que los ángeles alaben a Dios en el cielo, y yo soy el jefe 
de los que cantan alabanzas». Ver G. Vermes, «The Archangel 
Sariel», en Christianity, Judaism and Other Greco-Román Culis, 
ed. J. Neusner (Brill, Leiden, 1975), 159-66. 

El ritual de la Renovación de la Alianza se aborda en los 
comentarios a la Regla de la Comunidad. Véase en concreto 
A. R. Leaney, The Rule of Qumran, 95-107. Véase también 
M. Weise, Kultzeiten und KultischerBundesschluss in der «Or- 
densregel» vom Roten Meer (Brill, Leiden, 1961); M. Delcor, 
«Das Bundesfest in Qumran und das Pfingstfest» Bihel und 
Leben 4 (1963), 188-204; «Pentecóte», DB Suppl. VII, 
858-79. 
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En cuanto a las ideas judías sobre la purificación, véase The 
Idea of Purity in Ancient Judaism, J. Neusner, Brill, Leiden, 
1973' «Die Proselytentaufe der Qumransekte und die Taufe ím 
Neuen Testament», O. Betz RQ, 1959, 213-34; «Baptism 
and Baptismal Rites at Qumran», E. F. Sutcliffe, Heythrop 
Journal, 1960, 69-101; J. Gnilka, «Die Essenischen Tauchbader 
und die Johannestaufe», RQ 3 (1961), 185-2P7; A. Dupont- 
Sommer, «Culpabilité et rites de purification dans la secte juive 
de Qoumran», Semítica 15 (1965), 61-70; J. A. Fitzmyer, 
Essays on the Semitic Background of the New Testament 
(Chapman, London 1971), 469-73. Sobre las sectas judías y 
cristianas que utilizaban el bautismo, ver J. Thomas, Le move- 
ment baptiste en Palestine et Syrie (150 a. J.-C.-300 apr. J.-C.) 
(Duculot, Gembloux, 1935). 

En cuanto a la espiritualización del Templo y el culto, véase 
como complemento a la monografía de Klinzing antes citada 
(p. 190), B. Gartner, The Temple and the Community in Qum¬ 
ran and the New Testament (C.U.P., Cambridge, 1965) y 
G Vermes, PBJS, 83-5. Véase también Scripture and Tradition 
in Judaism (BrÜl, Leiden, 1961, 2 1973) sobre el simbolismo de 
Líbano = Consejo de la Comunidad = Templo (pp. 26-39). 
Sobre diversas actividades judías y cristianas hacia el Templo, 
véase J. Neusner, Early Rabbinic Judaism (Brill, Leiden, 1975), 

34-49. . T 

Sobre el tema del celibato, ver H. R. Moehring, «Josephus 
on the Marriage Customs of the Essenes», Eearly Christian 
Origins. Studies in Honor of H. R. Willougbby (Quadrangle 
Books, Chicago, 1961), 120-7; A. Marx, «Les racines du céli- 
bat essénien», RQ 7 (1970), 323-42; A. Guillaumont, «A Pro¬ 
pos du célibat des Esséniens», Hommages a A. Dupont-Sommer 
(Maisonneuve, París, 1971), 395-404; G. Vermes, Jesús el 
Judío (Muchnik Editores, Barcelona, 1977) 106-9. 

Sobre la comida en Qumran y sus relaciones con el Nuevo 
Testamento, ver J. van der Ploeg, «The Meáis of the Essenes», 
JSS 2 (1957), 163-75; K. G. Kuhn, «The Lord’s Supper and 
the Communal Meal at Qumran», The Scrolls and the New 
Testament, ed. K. Stendahl (S.C.M., London, 1958), 65-93; 
J. Gnilka, «Das Gemeinschaftsmahl der Essener», Bibl. 
Zeitschr. 5 (1961), 39-55; J. F. Priest, «The Messiab and the 
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Meal in lQSa», JBL 82 (1963), 95-100; M. Delcor, «Repas 
Cultuels esséniens et thérapeutes», RQ 6 (1969), 401-25. 

4. Las expectativas de futuro en la comunidad de la Alianza 

Sobre las doctrinas escatológicas y judías en general, ver 
P. Volz, Die Eschatologie der jüdischen Gemeinde im neutesta- 
mentlichen Zeitalter (Mohr, Tübingen, 2 1934); D. S. Russell, 
The Method and Message of Jewish Apocalyptic (S.C.M., Lon- 
don, 1964); M. Delcor, «Le milieu d’origine et le developpe- 
ment de l’apocalyptique juive», La littérature juive entre Te- 
nach et Mischna, ed. W. C. van Unnik (Brill, Leiden, 1974), 
101-117. Véase, como bibliografía útil, J. H. Charlesworth, 
The Pseudepigrapha and Modern Research (Scholars Press, Mis- 
soula, 1976), 66-8. 

Sobre la escatología esenia y de Qumran, el lector puede 
volver a P. Grelot, «L’eschatologie des Esséniens et le livre 
d’Enoch», RQ 1 (1958), 112-31; I. Hahn, «Josephus und die 
Eschatologie von Qumran», Qumran Prohleme, ed. H. Bardtke 
(Akademie Verlag, Berlín, 1963) 167-91; J. Licht, «Time and 
Eschatology in Apocalyptic Literature and Qumran», JJS 16 
(1967), 117-82; J. Pryke, «Eschatology in the Dead Sea 
Scrolls», The Scrolls and Christianity, ed. M. Black (S.P.C.K., 
London, 1969), 45-57. 

Sobre la función escatológica de los ángeles, véase en parti¬ 
cular, Y. Yadin, The Scroll of the War of the Sons of Light 
against the Sons of Darkness (O. U. P., Oxford, 1962), 229-42; 
J. T. Milik, «Milki-sedeq et Milki-resha» dans les anciens écrits 
juifs et chrétiens», JJS 23 (1972), 95-114; G. Vermes, «The 
Archangel Sariel. A Targumic Parallel to the Dead Sea Scrolls», 
Christianity, Judaism and other Greco-Román Cults III (Brill, 
Leiden, 1975), 159-66. Véase también el documento de Mal- 
quisedec, cap. 3, pp. 82-3, y F. L. Horton, The Melchizedek 
Tradition (C.U.P., Cambridge, 1976), 64-82. 

Véase entre las obras generales sobre mesianismo, S. Mo- 
winkel, He that Cometh (Blackwell, Oxford, 1956); J. Klaus- 
ner, The Mesianic Idea in Israel (Alien & Unwin, London, 
1956); M. de Jonge, «The Use of the Word “Anointed” in the 
Time of Jesús», NT 8 (1966), 132-48; E. Schürer-G. Vermes- 
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F. Millar-M. Black, The History of the Jewish People in the 
Age of Jesús Christ II (Clark, Edinburgh, 1978), § 29. 

En cuanto al mesianismo en el Nuevo Testamento, ver 
W. Grundmann, F. Hesse, M. de Jonge, A. S. van der Woude, 
«Christos», TDNT IX (1974), 493-580. Ver también, G. Ver¬ 
mes, Jesús el Judío (Muchnik Editores, Barcelona, 1977), 149- 
81, 275-8. 

Para una lista amplia de estudios sobre mesianismo en Qum- 
ran, consúltense las diversas bibliografías (Jongeling, Fitzmyer). 
Consideramos de especial interés los títulos siguientes: A. S. 
van der Woude, Die Messianischen Vorstellungen der Gemein- 
de von Qumrán (Van Gorcum, Assen, 1957); «Le Maítre de 
Justice et les deux messies de la communauté de Qumrán», La 
secte de Qumrán et les origines du Christianisme, ed. J. van der 
Ploeg (Desclée de Brouwer, Bruges, 1959), 121-34; J. Liver, 
«The Doctrine of the Two Messiahs in the Sectarian Literature 
in the Time of the Second Commonwealth», HTR 52 (1959), 
149-85; J. Starcky, «Les quatre étapes du messianisme á Qum¬ 
rán», RB 70 (1963), 48-505; R. E. Brown, «The Teacher of 
Righteousness and the Messiah(s)», The Scrolls and Christia- 
nity, ed. M. Black (S.P.C.K., London, 1969), 37-44, 109-12; 
J. A. Fitzmyer, Essays on the Semitic Background of the New 
Testament (Chapman, London, 1971), 127-60; J. R. Villalón, 
«Sources vétéro-testamentaires de la doctrine qumránienne des 
deux Messies», RQ 8 (1972), 53-63. 

Sobre el profeta mesiánico, ver Vermes, Jesús el Judío, 
108-12; 157-9. En anteriores publicaciones he sugerido el papel 
de Geber (Hombre) en la Regla de la Comunidad, es decir, el 
maestro del elegido en la consumación de los tiempos (1 QS 
4:20-22-DSSE 77-8), corresponde al del Profeta, y que en el 
Comentario al Salmo 37 Geber se identifica con el Maestro de 
Rectitud. Véase Discovery, 220-2; Scripture and Tradition, 
56-66; DSSE 50. Ver también V. H. Brown lee, «The Servant 
of the Lord in the Qumrán Scrolls» BASOR 135 (1954), 
36-8; The Meaning of the Qumrán Scrolls for the Bible 
(O.U.P., New York, 1964), 261-70. 

Hay dos problemas concretos (uno lo plantea la Regla de 
Damasco, y el otro la Regla Mesiánica) que exigen más comen¬ 
tario. En vez de la forma plural «Mesías de Aarón e Israel» 
atestiguada en 1QS 9:11 (DSSE 87), la Regla de Damasco 
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utiliza normalmente el singular, «Mesías de Aarón e Israel» 
(CD 12:23-13:1; 14:19; 19 (Bl):10; 20 (B2):1-DSSE 115, 
117, 104, 106). Esto no parece ser una corrección doctrinal 
introducida por los copistas medievales de los manuscritos del 
Cairo Geniza, pues hay al parecer fragmentos inéditos de la 
Cueva 4 que confirman la lectura en singular. Sin embargo, 
aunque el lenguaje de la Regla de Damasco parezca excluir por 
una parte la creencia en varios mesías, el mismo documento 
habla también de la venida del «Intérprete de la Ley» y del 
«Príncipe de toda la Congregación» (CD 6:7; 7:18-20-DSSE 
102-104). No puede alegarse, pues, que CD ignore la doctrina 
del mesianismo múltiple. Quizá debiese tenerse en cuenta, así 
mismo, que CD 7:18-20 descubre en el verso único de Núm. 
24-17 («Álzase de Jacob una estrella, surge de Israel un cetro») 
el anuncio de la venida tanto del «intérprete de la Ley» (= la 
estrella) como del «Príncipe de toda la Congregación» (= el 
Cetro), mientras que el mismo pasaje de Números que se cita 
en 4QTest suele considerarse sólo referido al mesías rey. 

Se ha discutido también mucho un pasaje oscuro y mal con¬ 
servado de la Regla Mesiánica que habla de cómo Dios «engen¬ 
dra» al Mesías. 

En lQSa 1:11-12 la editio princeps (DJD I, 110, 117-18) 
contiene la lectura «cuando (Dios) engendre ( ywlyd ) el Mesías». 
Pero J. T. Milik, el editor del texto, sugiere que debería susti¬ 
tuirse por «Cuando (Dios) conduzca ( ywlyk) al Mesías». Yo, 
por mi parte, interpreto la frase de un modo completamente 
distinto y veo en el pasaje un encabezamiento sectorial: «(Esta 
será la as)amblea de los hombres de fama (convocados) a la 
reunión del Consejo de la Comunidad cuando (el sacerdote-) 
Mesías les-convoque ( yw’yd )». Si esto es correcto, no se plan¬ 
tea el tema del origen divino del Mesías. Véase DSSE 121; 
Jesús el Judío, 209-11, 273-75. Y para consultar enfoques diver¬ 
sos, ver Y. Yadin, «A Crucial Passage in the Dead Sea Scrolls», 
JBL 78 (1959), 240-1; M. Smith, «God’s Begetting the Mes- 
siah in lQSa», NTS 5 (1959), 218-24; O. Michael, O. Betz, 
«Von Gott gezeugt», Judentum-Urchristentum-Kirche. Fest- 
chrift für J. Jeremías (Tópelmann, Berlín, 1960), 3-23; W. 
Grundmann, «Die Frage nach der Gottessohnschaft des Mes- 
sias im Lichte von Qumran», Qumran-Probleme, ed. H. Bardt- 
ke (Akademie Verlag, Berlín, 1963), 86-111. 
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El tema de una vida después de la muerte en el judaismo 
intertestamental ha sido tema de una monografía completa de 
G. W. E. Nickelsburg, Resurrection, Inmortality and Eternal 
Life in Intertestamental Judaism (Harvard U.P., Cambridge, 
Mass. 1972). Sobre la doctrina qumraniana ver m. Delcor, 
«L’immortalité de l’áme dans le Livre de la Sagesse et les 
documents de Qumrán», NRT 77 (1955), 614-30; R. B. Laurin. 
«The Question of Immortality in the Qumran Hodayot», JSS 3 
(1958), 344-55; K. Schubert, «Das Problem der Auferstehung- 
shoffnung in der Qumrantexten und in der frührabbinischen 
Literatur», Wiener Zeitschrift für die Runde des Morgenlandes 
56 (1960), 154-67; J. van der Ploeg, «The Belief in Inmorta¬ 
lity in the Writings of Qumran», Bibliotheca Orientalis 18 
(1961), 118-24. 

Recordando la descripción que hace Josefo del concepto 
esenio de inmortalidad, un epitafio de finales del siglo prime¬ 
ro a.C., de una joven judía egipcia, Arsinoe, escrito en versos 
griegos, dice que su alma ha partido hacia los santos (eis 
hosious ). Ver J. D. Frey, Corpus Inscriptiorum Iudaicanum II 
(Roma, 1952), 421. 

El que no se insista en los Manuscritos en la resurrección 
de la carne quizá se deba a que los esenios esperaban que llega¬ 
se el reino de Dios durante el período de vida de su generación. 
Su actitud quizá fue similar a la de los primeros cristianos, 
que no creían que fuesen a morir, sino sólo a transformarse 
(1 Cor. 15:51). Ver G. Vermes, Discovery, 119; G. W. E. 
Nichelsburg, «Future Life», IDBS (1976), 350. 



8. QUMRAN Y LOS ESTUDIOS BIBLICOS 


En las primeras fases de estudio de ios Manuscritos, esta¬ 
ba en boca de todos el adjetivo «revolucionarios». Hoy, esta 
palabra tan apasionada queda ya fuera de lugar y nuestro entu¬ 
siasmo del principio ha dado paso a una valoracón más pon¬ 
derada. 

La opinión actual es que nuestro mayor avance ha sido, pri¬ 
mero y ante todo, el conocimiento de las costumbres cotidia¬ 
nas, la historia y las creencias de la propia comunidad del 
Mar Muerto. No ha de olvidarse nunca que hasta 1947 la 
palabra Qumran misma sólo la conocían los geógrafos. 

El segundo gran beneficio que han aportado los documen¬ 
tos de Judea, suplementados con los hallazgos de Masada y de 
Bar Kojba, es que han dado origen a dos nuevos campos de 
especialización: el estudio de los manuscritos hebreos y el de la 
escritura y la ortografía hebreas del siglo tercero a.C. al segun¬ 
do d.C. Para apreciar lo que esto significa ha de recordarse que, 
hasta este descubrimiento, sólo disponíamos respecto a esos 
años de un pequeño fragmento del papiro de Nasha (ver antes, 
pp. 35-6, 42-3). 

Aparte de estas aportaciones, los descubrimientos de Judea 
han influido profundamente en otros tres campos: el texto del 
Antiguo Testamento y de los Apócrifos; la literatura religiosa 
judía no hebrea del período intertestamentario, es decir, los 
pseudoepígrafes; y, por último, el Nuevo Testamento. 
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1. El texto del Antiguo Testamento 

Antes de 1947, las ediciones no eruditas de la Biblia hebrea 
reproducían el texto que había impreso por vez primera en 
Venecia, en 1524-5, Jacob Ben Hayyim, a partir de manuscri¬ 
tos medievales tardíos. Disponíamos también de una edición crí¬ 
tica de la Biblia Hebraica publicada en 1937 por Paul Kahle. 
Kahle se basó en un código bíblico que databa del año 1008 
d.C. que estaba copiado «de manuscritos claros y correctos pre¬ 
parados por el maestro Aarón Ben Moisés Ben Asher». Este 
Aarón, y su padre Moisés, los principales eruditos bíblicos pa¬ 
lestinos de los siglos rx y x, habían dado los toques finales al 
texto oficial de las escrituras hebreas llamado Masorético, es 
decir, la versión preparada por los masoretas o guardianes de 
la tradición. Hasta entonces, los manuscritos hebreos, incluidos 
los pergaminos bíblicos, no estaban vocalizados; daban pie, por 
tanto, a errores de pronunciación y de interpretación. Los maso¬ 
retas necesitaban una pronunciación indiscutible, y el éxito 
popular de su reforma produjo un rechazo de todos los manus¬ 
critos más antiguos y su sustitución por códices provistos de 
signos vocálicos. Sólo sobrevivieron por casualidad algunos 
fragmentos del siglo vi al vm procedentes de El Cairo Geniza 
y el ya citado papiro de Nash, con sus escasas líneas del Deute- 
ronomio. Antes de que se descubriese el texto completo de 
Isaías, en la Cueva 1, por ejemplo, el ejemplar hebreo mas 
antiguo que se conservaba de este libro era el Códice de los 
Profetas del Cairo, que había copiado Moisés Ben Asher en 
el 895 d.C. 

La versión sin signos vocálicos con que trabajaron los Ben 
Asher, el llamado texto protomasorético, había sido regulari¬ 
zado hacía cientos de años. Esto se refleja en las diversas tra¬ 
ducciones y transcripciones del Antiguo Testamento realizadas 
en los primeros siglos de la era cristiana: la Vulgata latina de 
Jerónimo (sobre el 400 d.C.), la versión siria algo anterior, la 
transliteración parcial del texto hebreo con letras griegas publi¬ 
cada por el gran exégeta cristiano Orígenes en la primera 
mitad del siglo III, y extractos de revisiones o retraducciones 
de la Biblia griega, del siglo n, hechas por Aquila, Simaco y 
Teodotión, conservadas también por Orígenes y otros Padres de 
la Iglesia. Su testimonio coincidente, reforzado por citas bíblicas 
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de los escritos de los rabinos de los siglos n al v d.C., indican 
que el esqueleto consonántico de esta Biblia existía ya hacia el 
año 100 d.C. 

Aún tenemos más pruebas que proceden de la Mishnah y del 
Talmud, que atestiguan que fue más o menos por esa época 
cuando los maestros reunidos en Jamnia se pusieron de acuerdo 
sobre el contenido exacto de la Sagrada Escritura; es decir, 
sobre una serie de libros que habrían de considerarse a partir de 
entonces fuentes autorizadas del judaismo. 

Hasta 1947, el estudioso que necesitaba remontarse al esta¬ 
dio premasorético y precristiano del desarrollo textual se veía 
obligado a basarse en las pruebas indirectas del Pentateuco sa- 
maritano y de la antigua versión griega o de los setenta del 
Antiguo Testamento. El Pentateuco samaritano, escrito en 
hebreo y conservado en manuscritos medievales, incluye varian¬ 
tes de lectura, y contiene además alteraciones deliberadas, algu¬ 
nas de las cuales se consideran introducidas en el texto en la 
antigüedad. La Versión de Los setenta, realizada por judíos 
egipcios de habla griega para su propio uso hasta que se la 
apropió la Iglesia cristiana, se tradujo del hebreo entre los 
siglos m y i a.C. Difiere, tanto en el canon como en el texto, 
de sus contrapartidas hebreas. Se reconocen como Escrituras 
Sagradas todos los libros apócrifos; Ester y Daniel contienen 
suplementos; y hay lecturas discrepantes a lo largo del texto, 
con cambios aún más patentes en ocasiones, como, por ejemplo, 
un orden distinto de los capítulos y un texto acortado en Jere¬ 
mías. El carácter de las diferencias apunta firmemente a una 
fuente hebrea distinta de la del texto protomasorético, pero 
en ausencia de prueba documental, no podría haber certeza de 
que no proviniesen de una manipulación voluntaria del original 
(interpolación, escisión, paráfrasis) o incluso de una simple 
traducción errónea. 

Hoy, gracias al maravilloso hallazgo documental de hace 
treinta años, nuestros conocimientos de la Biblia hebrea se han 
ampliado en otros mil años o más (se dice que un manuscrito 
de Samuel de la Cueva 4 data de hacia el 225 a.C.). Las once 
cuevas han proporcionado partes de todos los libros de las 
Escrituras salvo Ester, que varían de un pequeño fragmento a 
un rollo completo. Muchos escritos bíblicos están representados 
por más de una copia, como puede verse en la lista siguiente. 
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Pentateuco 



Génesis 

15 


Éxodo 

15 


Levítico 

9 


Números 

6 


Deuteronomio 

25 

Primeros 

Profetas 

Profetas Posteriores 

Josué 

2 

Isaías 18 

Jueces 

3 

Jeremías 4 

Samuel 

4 

Ezequiel 6 

Reyes 

3 

12 Menores 8 


Escritos 



Salmos 

27 


Job 

4 


Proverbios 

2 


Rut 

4 


Cantar de los 



Cantares 

4 


Eclesiastés 

2 


Lamentaciones 

4 


Ester 

0 


Daniel 

8 


Ezra-Nehemías 

1 


Crónicas 

1 

No debería 

sorprendernos que de un total de ciento setenta 

cinco manuscritos correspondan setenta al Pentateuco. Éste 


ha debido ser siempre la parte más sagrada de la Biblia para 
todos los judíos. Pero la preponderancia del Deuteronomio, con 
su recapitulación de toda la legislación mosaica, es particular¬ 
mente indicativa de los intereses de los esenios, lo mismo que 
lo es la popularidad de los profetas poteriores, sobre todo 
Isaías, y de los Salmos y Daniel en los Escritos. Una prueba 
más de la dedicación de la secta al estudio de la Biblia es la 
presencia de un gran número de comentarios (ver antes pp. 68- 



Qumran y los estudios bíblicos 205 


88), y de traducciones griegas (Éxodo, Levítico, Números) y 
arameas (Levítico, Job) de partes de las Escrituras. 

Los restos bíblicos totalizan, en conjunto, unos doscientos 
manuscritos, cuatro de ellos rollos más o menos completos (dos 
manuscritos de Isaías de la Cueva 1, un pergamino de Salmos y 
un Job en arameo de la Cueva 11). Y a ellos hemos de añadir 
obras exegéticas que reproducen textos bíblicos, filacterias y 
mezuzoth (pequeños rollos para fijar en los quicios de las 
puertas), que contienen fragmentos de la Ley. 

En los primeros años de los estudios sobre Qumran, los 
eruditos solían buscar respuestas a cuestiones que no podían 
resolver los manuscritos. ¿Arrojaban alguna luz los manuscri¬ 
tos de Isaías de la Cueva 1 sobre el problema de la composi¬ 
ción del libro? ¿Confirmaban lo que decían los estudiosos mo¬ 
dernos de que lo había escrito un primer, segundo y tercer 
Isaías? No lo confirmaban. Ninguno de los documentos halla¬ 
dos es lo bastante antiguo para eso, pues el autor del Eclesiás¬ 
tico (48:24) parece asignar ya, a principios del siglo n a.C., 
toda la obra a un solo profeta. La Versión de Los setenta, tam¬ 
bién, en una traducción más o menos contemporánea de los 
Manuscritos, trata todos los sesenta y seis capítulos como si 
formasen un libro de un solo escritor. Así mismo, aunque los 
fragmentos de Daniel hallados en Qumran daten de sólo unas 
cuantas décadas después de que se compusiera el texto (pro¬ 
bablemente la década del ciento sesenta a.C.), reflejan la tradi¬ 
cional división lingüística que durante tanto tiempo ha descon¬ 
certado a los investigadores. Ya hacia el 100 a.C. se introdujo 
una seción en arameo (2:4b-7:28) entre dos secciones en hebreo 
(1:1-2:4a y 8:1-12:13). 

Tampoco pueden aclarar los Manuscritos todas nuestras 
dudas sobre el Canon de las Escrituras. No hay duda de que en 
Qumran tenemos restos de todo el Antiguo Testamento en 
hebreo (salvo Ester), pero esto no significa que el canon esenio 
fuese idéntico al del judaismo tradicional. Aparte de pasajes 
expresamente citados como Escrituras en las Reglas, o utiliza¬ 
dos como base de comentarios bíblicos, ¿cómo vamos a saber 
seguro que una composición hallada en las cuevas (por ejemplo 
Crónicas o Rut) se consideraba canónica? Por otra parte, no 
podemos afirmar que los esenios no considerasen algunos de 
los Apócrifos parte integrante de las Escrituras. Después de 
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todo, el Libro del Eclesiástico de Ben Sira apareció en las 
cuevas 2 y 11 (y en Masada), en la Cueva 4 se hallaron cinco 
copias de Tobías (cuatro en arameo y una en hebreo) y se 
identificó entre los restos hallados en la Cueva 7 un pequeño 
fragmento en griego de otro de los Apócrifos, la Carta de 
Jeremías. Tampoco se ha establecido claramente el estatus de 
varios Seudoepígrafes importantes; por ejemplo, el Libro de los 
Jubileos y el Testamento de Leví aparecen citados ambos en la 
Regla de Damasco como si formasen parte de las Sagradas Escri¬ 
turas (CD 16:3-4 y 4:16-DSSE 109, 101). Y el Rollo de los 
Salmos de la Cueva 11. incluye una serie de poemas apócrifos no 
añadidos sino intercalados en las composiciones canónicas. 

¿Han influido pues los manuscritos de las cuevas de algún 
modo significativo en nuestra interpretación del mensaje bíbli¬ 
co? La respuesta es, una vez más, que no. Los traductores re¬ 
cientes del Antiguo Testamento, de 1952 (la American Revised 
Standard Versión) en adelante, han consultado todos los hallaz¬ 
gos de Qumran, sin introducir por ello cambios que puedan 
influir en las creencias religiosas. Por ejemplo, en vez de «cauti¬ 
vos legítimos», el equivalente de la redacción tradicional hebrea 
de Isaías 49:24, la Revised Standard Versión sigue el Manus¬ 
crito grande de Isaías y dice: «Los cautivos de un tirano». Así 
mismo, la extraña frase «revelar su red», de Habacuc 1:17, se 
sustituye en la New English Bible (1970) por «desenvainar 
su espada», siguiendo el Comentario de Habacuc. No debe sor¬ 
prendernos pues, dadas las circunstancias, que para los espe¬ 
cialistas bíblicos, interesados sobre todo en tranquilizar a cris¬ 
tianos inquietos, la aportación más espectacular de los Manus¬ 
critos a los estudios del Antiguo Testamento haya sido su apoyo 
al texto masorético. Millar Burrows, editor de los primeros 
manuscritos de Qumran, escribió en 1955: 

No necesitamos que los Rollos del Mar Muerto nos 
muestren que el texto no ha llegado a nosotros sin 
alterar... La verdad esencial y la voluntad de Dios 
revelada en la Biblia... se han preservado... a tra¬ 
vés de todas las vicisitudes de la transmisión del 
texto {The Dead Sea Scrolls, 320). 
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Burrows tenía razón en un nivel superficial. De cualquier 
modo, las diferencias, que él no negó, son sumamente signi¬ 
ficativas, pues descubren facetas insospechadas de la historia 
religiosa e intelectual de los judíos. 

Cuando F. M. Cross publicó, hace ya más de veinte años, 
fragmentos de los Libros de Samuel hallados en la Cueva 4, el 
especialista se enfrentaba por vez primera a un texto en hebreo 
que no representaba la versión masorética sino el original que 
había servido para hacer la antigua traducción griega de Samuel. 
El manuscrito de Qumran (4QSam b ), de finales del siglo ni 
a.C., contiene diez pasajes en los que la Versión de Los setenta 
se aparta de la redacción hebrea tradicional. En ocho de ellos, 
los fragmentos de la Cueva 4 reproducen el texto del que pro¬ 
cede la traducción griega; los dos restantes coinciden con la ver¬ 
sión masorética. Por ejemplo, donde en Samuel 1, 23:14 el 
texto hebreo tradicional da el nombre divino de elohim (Dios), 
y la Versión de Los setenta da kurios (el Señor, es decir 
YHWH), el fragmento de Qumran apoya la versión griega del 
Tetragrama. 

En el caso de Jeremías, dos de los tres manuscritos de Jere¬ 
mías de la Cueva 4 siguen la recensión más extensa de los 
masoretas, mientras que la tercera (4QJer b , fechada por Cross 
en el 200 a.C.) sigue la versión más breve del texto de Los 
setenta. En otras palabras, en la biblioteca religiosa de los ese- 
nios, coexisten dos tradiciones textuales distintas. 

Además de textos que difieren entre sí, algunos de los es¬ 
critos de la Cueva 4 indican versiones mezcladas. Un fragmento 
inédito de Números (4QNun b ) muestra características del Pen¬ 
tateuco samaritano frente a las muestras masoréticas y de Los 
setenta: por ejemplo, el nombramiento de Josué por Moisés 
como sucesor suyo (Núm. 27:13) va suplementado con pala¬ 
bras adecuadas tomadas de Deuteronomio 3:21. Por contraste, 
en varios casos se alinea con la Versión de Los setenta frente a 
las tradiciones samaritana y masorética. Otro testimonio de una 
tendencia antimasorética es un fragmento del Deuteronomio de 
la Cueva 5. En este caso, el manuscrito original, asignado por 
el editor a la primera mitad del siglo n a.C., reproduce el texto 
masorético, pero un segundo escriba le añadió, probablemente 
en el siglo i a.C., cuatro correcciones para adaptarlo a la base 
hebrea de la Versión de Los setenta. 
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Un ejemplo más de este tipo de mezcla, Deuteronomio 32:8, 
indica la causa de las variantes textuales. 

En el Canto de Moisés, leemos que Dios estableció el núme¬ 
ro de las naciones del mundo bien de acuerdo con el número 
de los «hijos de Israel» (texto masorético), o de los «ángeles 
de Dios» (versión de Los setenta), o de los «hijos de Dios» 
(Qumran). Dado que «ángeles de Dios» e «hijos de Dios», son 
sinónimos, es razonable deducir que la Versión de Los setenta 
representa el tipo de texto hebreo de Qumran. Pero, ¿por qué 
difieren las dos versiones de la versión masorética? El número 
mismo, al que se llegó contando los nombres que aparecen en 
Génesis 10, es de setenta, y ambas tradiciones aceptan esto im¬ 
plícitamente. Pero mientras que la explicación masorética de 
esta cifra se centra en Israel, la de Qumran no. La idea que 
subyace en el primer texto es que el número total de naciones 
gentiles es un reflejo de las «setenta almas» que fueron con 
Jacob de Canaán a Egipto, es decir, los «setenta hijos de Is¬ 
rael» según Exodo 1:5. La Versión de Los setenta y su origi¬ 
nal hebreo, como atestigua un fragmento de la Cueva 4 
(4QEx a ), no pueden reproducir este símil de Deuteronomio 
32:8 porque en su versión de Éxodo 1:5 la descendencia de 
Jacob ascienda a 75 y no a setenta. Su razonamiento es por con¬ 
siguiente éste: los ángeles guardianes de las diversas naciones 
fueron creados antes que el hombre, por lo que cuando Dios 
dividió al género humano en naciones aseguró que cada uno de 
los setenta ángeles preexistentes tuviese su propio cliente par¬ 
ticular. 

En consecuencia, los «hijos de Israel» masoréticos y los «án¬ 
geles/hijos de Dios» de Los setenta y de Qumran no pueden 
explicarse como variantes estilísticas: proceden de tradiciones 
autónomas. La cuestión a destacar aquí es que el Comentario 
a Habacuc de la Cueva 1 ha revelado que hay una tendencia a 
conciliar estas transcripciones discrepantes que se remonta hasta 
el propio período intertestamentario por lo menos. El comen¬ 
tarista, citando Habacuc 2:16, sigue un texto similar de Los 
setenta, «Bebe y tambaléate ( hera’el )»; pero muestra en su 
exégesis que conoce muy bien la redacción masorética: «Bebe y 
muestra tu prepucio» ( he’arel ), puesto que escribe: 
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Pues él (el Sacerdote Inicuo) no circuncidó el pre¬ 
pucio de su corazón y siguió la senda de la embria¬ 
guez (lQpHab 11:9-14-DSSE 242). 

Esta antiquísima biblioteca de manuscritos bíblicos ates¬ 
tigua así una variedad de tradiciones textuales, unas protoma- 
soréticas y otras no masoréticas, siendo además las últimas iden- 
tificables por sus características como samaritanas o de Los 
setenta. Aporta también ejemplos de redacciones mixtas y de la 
influencia recíproca de las de un tipo sobre las de otro. En 
Qumran, en resumen, pero sin duda también en todas partes, 
coexistió en el período intertestamentario una pluralidad de tra¬ 
diciones textuales, situación que nos induce a preguntarnos 
cómo vamos a explicar en primer término la pluralidad y la 
unidad en segundo. 

La erudición contemporánea intenta explicar la pluralidad, 
bien por la teoría de textos locales geográficamente diferen¬ 
ciados (F. M. Cross), o bien por la hipótesis de que a las recen¬ 
siones populares siguió una versión popular (S. Talmon). Hemos 
de tener en cuenta que ninguna de las dos hipótesis aboga por 
un Urtext, una fuente original auténtica de la que se deriven 
las variantes, intencionada o involuntariamente. La razón es, 
sin duda, que se considera que una literatura que quizá pasa¬ 
se a una forma escrita en diversos lugares, tras un período en 
el que se había transmitido oralmente, no puede juzgarse según 
las normas que regulan la transmisión de obras que tienen 
sólo un pasado escrito. 

La teoría de F. M. Cross admite tres tipos de texto. El pri¬ 
mero es de un tipo palestino antiguo, con glosas y adiciones 
explicativas frecuentes, representado por los fragmentos de 
Qumran del tipo «samaritano» y el Pentateuco samaritano pos¬ 
terior. El segundo es un texto del tipo egipcio, importado de 
Jerusalén y relacionado con la vieja forma palestina en la me¬ 
dida en que también él despliega la misma tendencia expan- 
sionista. Es éste el tipo de versión que subyace a la de Los 
setenta. El tercer tipo se define como «conservador»; no es 
parafrásico y se ajusta al texto que había de convertirse en 
Jamnia en la versión protomasorética. Como no puede ser ni 
palestino ni egipcio, se le atribuye origen babilonio. 

La tesis alternativa de Shemaryahu Talmon defiende que en 
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la etapa que precedió a la de Qumran circulaban gran número 
de tradiciones textuales. Algunas sé cree que han desaparecido; 
pero se dice que las que han sobrevivido deben su existencia 
no a centros geográficamente distintos, sino a grupos sociorreli- 
giosos independientes, cada uno de los cuales pasó a adoptar su 
propio texto «oficial»: los samaritanos el de tipo samaritano, los 
judíos helenísticos (y los cristianos) el del tipo de la Versión 
de Los setenta, y los fariseos y rabinos el del tipo protomaso- 
rético. La fluidez que refleja la biblioteca de Qumran atestigua 
la situación previa a la regularización del texto bíblico. 

Creo que es innecesario subrayar una vez más que no puede 
llegarse a ninguna conclusión definitiva respecto a éste o a cual¬ 
quier otro problema de Qumran mientras no se haya publicado 
todo el material. Algunos de los datos a analizar pueden consi¬ 
derarse profundamente significativos, pero no podemos saber en 
qué medida representan la verdad completa. Hecha esta reserva, 
es interesante analizar el significado de la relación que hay entre 
los fragmentos de Samuel de Qumran y el texto masorético pa¬ 
ralelo de Crónicas. 

Según la versión hebrea tradicional, Samuel 2, 24:20 dice: 
«Cuando Areuna miró hacia abajo, vio al rey y a sus servidores 
que iban hacia él», versión que acoge fielmente la de Los seten¬ 
ta. El fragmento de Qumran (40Sam a ) sobre el mismo encuen¬ 
tro entre David y el jebusita propietario del terreno en el que 
había de edificarse el Templo, introduce un nuevo detalle con¬ 
creto, «... y Omán (una variante de Areuna) estaba trillando 
el trigo». Pasando luego a Crónicas 1, 21:20-21 en el texto 
masorético, hallamos el mismo incidente narrado con las pala¬ 
bras del fragmento de Qumran de Samuel y con el mismo nom¬ 
bre de Omán: «Omán estaba entonces trillando el trigo... 
cuando David se acercó a Omán, Omán miró y vio a David...». 

Este tipo de correlación entre el texto de Samuel de Qum¬ 
ran y la versión masorética de Crónicas, acompañada de una dis¬ 
crepancia de la redacción masorética de Samuel mismo, no es 
un caso raro. Es algo con lo que se encuentra una y otra vez 
el estudioso de la Biblia. Hay que preguntarse, en consecuencia, 
si el texto de Samuel de Qumran está influido por un Cróni¬ 
cas 1 del tipo masorético o si el Crónicas 1 masorético, utili¬ 
zando el Samuel 2 como fuente, se basa en un texto del tipo 
Qumran y no en un Samuel 2 masorético. 
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Si es correcta la primera alternativa, y el Samuel de Qum¬ 
ran representa una revisión de Samuel 2 (redactada en el si¬ 
glo vx a.C.) a la luz de Crónicas 1 (escrito hacia el siglo iv a.C.), 
tenemos en el fragmento de Qumran una «puesta al día» de la 
narración más antigua según la edición más «moderna». Este 
caso ilustraría así, el nivel del propio texto bíblico, la veracidad 
de una ley que creo que se ha confirmado en relación con la 
exégesis bíblica del judaismo antiguo: es decir, que la interpre¬ 
tación de una narración escritural mixta por su redactor final 
«la heredaron intérpretes posteriores de la Biblia escrita, que 
a su vez introdujeron explícitamente el sentido de la tradición 
última... en las versiones anteriores» (Scripture and Tradition 
in Judaism 176). En otras palabras, el proceso de amortiza¬ 
ción detectado en los primeros comentarios postbíblicos de las 
Escrituras, estuvo precedido, según parece, por una tarea simi¬ 
lar dentro del propio texto bíblico. 

La segunda alternativa, la de que las Crónicas masoréticas 
proceden de un Samuel no masorético, sería aún más sensacio¬ 
nal, pues implicaría que el redactor de Crónicas 1, de hacia el 
400 a.C., bien no estaba familiarizado con la versión masorética 
de Samuel 2 o bien la desechaba deliberadamente en favor de 
un texto del tipo Qumran. 

Para aclarar más esta explicación bastante esquemática per¬ 
mítasenos que la reformulemos en términos teológicos. Si acep¬ 
tamos la idea de que la Biblia hebrea tradicional (es decir, ma¬ 
sorética) es Escritura auténtica, que es la palabra de Dios, tene¬ 
mos que explicar entonces la discrepancia entre la palabra de 
Dios preservada en Crónicas 1 y la que sobrevive en el texto 
inspirado (es decir, masorético) de Samuel 2 y su conformidad 
con una versión (atestiguada en Qumran) que ni la sinagoga 
ni la Iglesia reconocen como sagrada. Antes de Qumran, los 
traductores de la Biblia, aún podían intentar, como Jerónimo, 
reproducir la «verdad hebrea» (hebraica neritas). Hoy, convenci¬ 
dos de que la pluralidad precedió a la unidad, nos vemos forza¬ 
dos a preguntar: ¿Qué verdad hebrea? 

Al considerar luego el problema de cómo se unificó el texto, 
debería tenerse en cuenta, en primer término, que la Biblia 
canonizada por los rabinos hacia el año 100 d.C. no era una 
creación nueva. Como ya se ha dicho, el tipo protomasorético 
está bien testimoniado en Qumran, sobre todo por secciones del 
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Pentateuco y de los últimos profetas. El Antiguo Testamento, 
tal como lo tenemos, no está construido a partir de lecturas se¬ 
leccionadas de varios tipos de manuscritos ni es una combina¬ 
ción de varias corrientes de tradición. Es un tipo de texto que 
incluye unas cuantas variantes de lectura, pocas, menores en 
su mayoría, preservadas como notas marginales en forma de 
instrucciones de que la palabra escrita ( ketib ) debía leerse en 
voz alta (gere ) de un modo determinado. 

La tradición rabínica indica indirectamente que el texto 
bíblico auténtico se determinaba consultando tres rollos espe¬ 
cialmente estimados que se guardaban en el Templo. Cuando 
se planteaban dudas respecto a pequeñas contradicciones, se 
aclaraban declarando oficial y vinculante la lectura atesti¬ 
guada por dos al menos de los pergaminos modelo (Sifre sobre 
Deut. 356; yTaanit 68a). Esto parecería indicar, por tanto, que 
la unificación habría sido obra de la autoridad religiosa. En con¬ 
secuencia, todo texto que se apartase de la escritura canónica 
se consideraría versión no autorizada. 

Históricamente, todos estos problemas fueron analizados y 
resueltos por los rabinos de Jamnia en las últimas décadas del 
siglo I d.C. Respecto al texto, confirmaron uno de los tipos 
predominantes; respecto al canon, sancionaron la costumbre es¬ 
tablecida, rechazando las vacilaciones respecto al estatus escri- 
tural del Cantar de los Cantares por sus características eró¬ 
ticas, y sobre el Eclesiastés por su aparente agnosticismo 
(mYadayim 3:5). Y el inmediato cumplimiento de sus decretos 
es evidente por el carácter de los depósitos de Murabbaat y de 
Bar Kojba, que datan de principios del siglo ii, y que contie¬ 
nen, en el campo de la literatura religiosa, casi exclusivamente 
fragmentos bíblicos que reflejan el texto hebreo protomaso- 
rético de Jamnia. 


2. Los Pseudoepígrafes 

No son sólo nuestros conocimientos de la Biblia y de los 
Apócrifos los que han aumentado considerablemente gracias a 
los descubrimientos del Mar Muerto. Lo mismo podemos decir 
en lo que se refiere a los Pseudoepígrafes, composiciones reli¬ 
giosas judías, escritas entre el 200 a.C. y el 100 d.C., que, 
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aunque populares y de gran influencia, no fueron aceptadas 
ni en el canon palestino de las Escrituras ni en el helenístico. 
Más aún, mientras los Apócrifos habían sobrevivido en griego 
como parte de la Biblia de la Iglesia helenística, muchos de los 
pseudoepígrafes hebreos o árameos, rechazados por los rabinos, 
se habían conservado a veces en griego, pero más frecuente¬ 
mente en la periferia de la literatura religiosa cristiana como 
traducciones secundarias en etíope, siríaco, armenio, eslavo- 
nio, etc. Así, la fuente principal del Libro de los Jubileos, pará¬ 
frasis doctrinal del Génesis y de Enoc I, está en etíope, aunque 
haya también fragmentos griegos y se conserven otros. Los Tes¬ 
tamentos de los 12 patriarcas pueden leerse completos en griego 
y en armenio, pero secciones del Testamento de Leví de la 
misma obra, identificadas entre los fragmentos del Cairo Geni- 
za, sólo aparecen en arameo. 

La ausencia generalizada de textos en las lenguas originales, 
y las revisiones o reediciones completas de estos escritos judíos 
realizadas por copistas cristianos, habían complicado notable¬ 
mente su utilización para el estudio del judaismo intertesta¬ 
mentario. Ahora, sin embargo, tenemos pruebas de que el 
Libro de los Jubileos, por ejemplo, se escribió primero en 
hebreo: en las cuevas 1-4 y 11 se hallaron fragmentos que repre¬ 
sentaban por lo menos doce manuscritos. El original del Testa¬ 
mento de Leví se ha demostrado, por otra parte, que estaba en 
arameo: tres manuscritos de la Cueva 4 confirman la antigüe¬ 
dad de la recensión conservada en los fragmentos medievales 
de Geniza. En la Cueva 4 ha aparecido el Testamento de 
Neftalí en hebreo. En cuanto al Libro de Enoc, ha sobrevivido 
en la Cueva 4 en por lo menos once manuscritos árameos. 

Además de proporcionar pruebas definidas del origen judío 
y semítico de estos documentos, los hallazgos de Qumran han 
contribuido a resolver varios enigmas literarios relacionados 
con ellos y en particular con el Libro de Enoc. Esta última com¬ 
posición, lo bastante importante para que aparezca citada como 
autoridad en el Nuevo Testamento (Judas 14) se divide en su 
versión etíope en cinco libros, como la Ley y los Salmos en la 
Biblia. Los fragmentos árameos de la Cueva 4 atestiguan la 
misma división quíntuple; pero no figura entre ellos el Libro 
de Parábolas, la sección segunda del Enoc etíope (capítulos 
37-71). Encontramos en su lugar un Libro de Gigantes. Ahora 
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bien, si aceptamos la conclusión propuesta por J. T. Milik, edi¬ 
tor del Enoc de Qumran, de que la ausencia de las Parábolas 
en la versión aramea indica una fecha postQumran para esa 
sección de la versión etíope, las repercusiones que esto puede 
tener sobre la interpretación de los Evangelios son muy consi¬ 
derables, pues es en estas Parábolas de Enoc precisamente don¬ 
de aparece el «Hijo de Hombre», la figura que en principio se 
consideró prototipo del «Hijo de Hombre» de los Evangelios 
sobre el que los eruditos del Nuevo Testamento han especu¬ 
lado tan exhaustivamente. 

Podemos decir, en general, que los restos de los pseudoepí- 
grafes de Qumran han reavivado el interés científico por un 
campo de estudios potencialmente muy fecundo, del que ha de 
beneficiarse enormemente nuestro conocimiento de la historia, 
la religión y la cultura judías de la época que precede de forma 
inmediata a la aparición del judaismo rabínico y a la formación 
del Nuevo Testamento. 


3. El Nuevo Testamento 

La relación entre los Manuscritos del Mar Muerto y el 
Nuevo Testamento ha sido objeto, desde el principio, de am¬ 
plias polémicas, fantásticas a veces, y con frecuencia apasiona¬ 
das. Como aportación final, intentará este análisis revisar los 
principales aspectos del debate y resumir nuestras conclusiones. 

El esenismo de Qumran y el cristianismo palestino pueden 
relacionarse de tres formas distintas. Bien son idénticos, siendo 
la comunidad la Iglesia y Jesús el Maestro de Rectitud. Bien 
el cristianismo es un vástago del esenismo. O bien el esenismo 
y el cristianismo brotan ambos de un tronco común, el judaismo 
de ese período. 

Como indicamos ya en el capítulo V y como confirmó el 
repaso que hicimos de la historia y las doctrinas del esenismo, 
la teoría que los identifica es tan inaceptable que no precisa 
más consideración: el factor tiempo la contradice, las dos ideo¬ 
logías difieren fundamentalmente y no se ha descubierto ningún 
fragmento del Nuevo Testamento en ninguna de las Cuevas de 
Qumran. A este respecto, la teoría del jesuíta español José 
O’Callaghan, de que los fragmentos de papiros en griego de la 
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Cueva 7, casi totalmente ilegibles, se derivan de manuscritos 
que corresponden a Marcos, Hechos, Romanos, Timoteo 1, San¬ 
tiago y Pedro 2, ha sido justamente rechazada por la generali¬ 
dad de los investigadores como de todo punto inaceptable. 

¿Puede ser entonces Qumran el origen del cristianismo? 
Esta propuesta la ha sostenido con firmeza André Dupont- 
Sommer, que nos recuerda la famosa frase de Ernest Renán «El 
cristianismo es un esenismo que triunfó en gran escala» (Essene 
Writings, 13, 370). Para él, el lazo que une al Maestro de Rec¬ 
titud y a Jesús es «absolutamente único» (idem, 372), aunque 
no está dispuesto a admitir que Jesús fuese simplemente «un 
doble mítico del profeta esenio» (idem). Una vez aclarado este 
punto, Dupont-Sommer continúa así: 

Los documentos de Qumran dejan muy claro que la 
primitiva iglesia cristiana estaba enraizada en la 
secta judía de la Nueva Alianza, en la secta esenia, 
hasta un punto que nadie podría haber sospechado, 
y que le debe una gran parte de su organización, 
ritos, doctrinas y «pautas de pensamiento» y de sus 
ideas místicas y éticas (idem, 373). 

El que el esenismo sea el origen del cristianismo no es, 
desde luego, una idea descabellada. Por otra parte, los mismos 
argumentos utilizados para rebatir la teoría de su identifica¬ 
ción operan también aquí: Es decir, que la notable insistencia 
en la observancia rigurosa de la Ley mosaica que vemos en 
Qumran contrasta tanto con la importancia periférica que se le 
concede en los Evangelios, que una derivación directa de una 
cosa a otra parece sumamente improbable. 

La tercera posibilidad presupone que los escritos de la secta 
de Qumran y el Nuevo Testamento representan dos movimien¬ 
tos independientes que persiguen ideales semejantes. Pero, in¬ 
cluso en este caso se puede plantear la posibilidad de una in¬ 
fluencia esenia directa sobre la iglesia primitiva, aunque sólo en 
el caso de que no puedan explicarse de otro modo sus rasgos 
comunes. Una revisión de algunos problemas fundamentales que 
aparecen en ambas literaturas ayudará a aclarar este punto. 

El primero de estos problemas es el del papel que juega la 
Biblia en el pensamiento teológico esenio y en el cristiano. Las 
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Sagradas Escrituras tienen una importancia básica en las ense¬ 
ñanzas de Jesús y sus discípulos lo mismo que en Qumran, pero 
mientras que el mensaje del Nuevo Testamento se interesa 
menos por la observancia concreta de las normas que por su 
contenido moral y religioso, la esporádica aproximación de 
Jesús a la Ley —cuya validez permanente corrobora (Mt. 
5:18)— muestra similitudes y también discrepancias con los 
Manuscritos. 

Así, en relación con las leyes del matrimonio, tanto el 
Nuevo Testamento como los Manuscritos acentúan su impor¬ 
tancia interna, aunque sean distintos los ángulos de enfoque. 
Un ejemplo de esto aparece en la Regla de Damasco, donde 
«hembra y varón los creó» (Gen. 1:27) se interpreta como una 
prohibición de la poligamia (CD 4:20-21-DSSE 101) mientras 
que el Nuevo Testamento cita el mismo texto en apoyo de una 
prohibición absoluta, o condicional, del divorcio (Me. 10:2-12; 
Mt. 19:3-9). Así mismo, el razonamiento de los maestros de la 
secta de que la prohibición bíblica del matrimonio entre tía y 
sobrino debe aplicarse también a tío y sobrina, y que si la pri¬ 
mera unión es fornicación, también lo ha de ser la segunda, lo 
lleva aún más allá Jesús al afirmar que aquél que ha mirado 
a una mujer con lujuria ha cometido ya adulterio con ella en 
su corazón (Mt. 5:27-28). 

Jesús, mostrando su conocimiento de la Torah, destaca la 
religiosidad interna. Se propone combatir la hipocresía caricatu¬ 
rizada en Mateo 23, que puede producir una apariencia exterior 
hermosa pero que oculta dentro la iniquidad (Mt. 23:27-28). 
Los maestros de Qumran, que se dirigían a hombres acostum¬ 
brados a estimar en mucho la observancia externa, pretendían 
también hacer lo mismo, pero predicando que era necesario 
que esa observancia exterior estuviese acompañada de una acti¬ 
tud espiritual correspondiente. 

El paralelismo en cuanto al uso de la profecía en Qumran 
y en el Nuevo Testamento es algo que se ha comentado con 
mucha frecuencia. La Comunidad y la Iglesia estaban conven¬ 
cidas de que, consciente o inconscientemente, los profetas alu¬ 
dían a la historia y la doctrina de sus propios grupos cuando 
proclamaban las realidades finales. La interpretación confirma¬ 
toria o pesher es tan propia de los Evangelios y de los Hechos 
de los Apóstoles como de los textos de Qumran. La profecía: 
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«Una voz que clama en el desierto: “preparad el camino del 
Señor”» (Isa. 40:3), se interpretaba en Qumran como el retiro 
al desierto del Maestro de Rectitud y de sus seguidores para 
preparar el advenimiento del Mesías. Para el Nuevo Testamen¬ 
to, la voz es la de Juan el Bautista que trae una misión similar 
(Me. 1:3-8; Mt. 3:1-12; Le. 3:2-17). Son frecuentes en ambas 
literaturas las consideraciones apologéticas: los autores preten¬ 
den demostrar el carácter predestinado de la Comunidad o de 
la Iglesia demostrando que su historia se ajusta a la predicción 
profética. La forma de la argumentación varía en cuanto al 
estilo. Los Manuscritos van dirigidos a iniciados, y pueden desa¬ 
rrollar la argumentación de modo esquemático e incluso elípti¬ 
camente; los Evangelios, pensando en los no convertidos, pre¬ 
fieren asegurar la comprensión del texto: «Todo esto sucedió 
para que se cumpliera lo que había dicho el Señor a través de 
los profetas» (Mt. 1:22), o «Pues sucedieron estas cosas para 
que pudiera cumplirse lo dicho en las Escrituras» (Jn. 19:36). 

Otra característica común a esenios y a cristianos es que 
ambos afirmaban ser la comunidad única de los elegidos, los 
únicos beneficiarios de la Nueva Alianza de la era final. Lo 
mismo que los miembros de la secta se consideraban divididos 
en doce tribus dirigidas por doce jefes, la epístola de Santiago 
va dirigida a «las doce tribus de la Diáspora» (San. 1:1), y 
Jesús promete a sus doce apóstoles que se sentarán «en doce 
tronos y juzgarán a las doce tribus de Israel» (Mt. 19:28; 
Le. 22:30). 

En el plano de la escatología, el punto de vista de los dos 
movimientos era también similar en la medida en que ambos 
esperaban que su fundador apareciese en la consumación de los 
tiempos. Los seguidores de Jesús estaban convencidos de que 
el Reino de Dios se había iniciado ya y que el maestro ausente 
volvería rodeado de gloria durante el período de vida de los 
propios fieles a juzgar al mundo. Al dilatarse la llegada del fin, 
vemos que en ambos grupos se exhorta a la perseverancia. El 
Comentario a Habacuc de Qumran insta a los fieles en estos 
términos: 

Si el fin se demora, aguarda, pues vendrá sin duda 
y no vendrá tarde (Hab. 2:3) —Que, interpretado, 
alude a los hombres de veracidad que cumplen la 



218 Los Manuscritos del Mar Muerto 


Ley, cuyas manos no flaquearán en el servicio de la 
verdad cuando la era final se demore. Pues todas 
las eras de Dios alcanzan su final previsto se¬ 
gún Él determina en los misterios de Su sabiduría 
(lQpHab 7:9-14-DSSE 239). 

El autor de Pedro 2, haciéndose eco de la misma inquie¬ 
tud, alienta de este modo a sus lectores: 

Habéis de entender... que vendrán burladores en 
los últimos días con sus burlas... y diciendo: «¿qué 
es de la promesa de su venida?»... Mas no olvidéis, 
amados míos, que para el Señor un día es como mil 
años y mil años como un día... El Señor no retrasa 
su promesa... sino que pacientemente os aguarda... 
para que todos podáis llegar al arrepentimiento 
(2 Pet. 3:3-9). 

La actitud de los Manuscritos respecto al Templo de Jeru- 
salén y el culto oficial también coincide en gran medida con 
la que se refleja en el Nuevo Testamento. Los esenios no 
tenían, como ya sabemos, una actitud única al respecto: unos 
seguían participando en los sacrificios, mientras que para otros 
el Consejo de la Comunidad era el santuario donde había de 
ofrecerse la expiación a través de una vida santa. 

También el Nuevo Testamento es equívoco. El propio Jesús 
se comportaba al modo judío tradicional, visitando el Templo, 
predicando y orando allí, sin duda, y sus discípulos siguieron 
haciendo lo mismo después incluso de su muerte. Pablo llegó 
incluso más allá: se dice que se «purificó» y acordó con los 
sacerdotes ofrecer un sacrificio para cumplir un voto (Act. 
18:18; 21:26). Pero propugnaba, al mismo tiempo, una doc¬ 
trina que recordaba la que se impartía en Qumran, en la que 
Jesús y los «apóstoles y profetas», como el Consejo Interno de 
la Regla de la Comunidad, se consideran los cimientos, y los 
cristianos las piedras con que habían de construirse las paredes 
de un nuevo santuario, un «Templo santo», una «morada del 
Señor en el espíritu» (Ef. 2:20-22), donde sus cuerpos se ofren¬ 
darían «como un sacrificio vivo, santo y digno» (Rom. 12:1). 

Más allá de este punto, los Manuscritos y el Nuevo Testa- 
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mentó difieren en su visión del Templo. Qumran predice la 
restauración del culto del Templo. El Apocalipsis sueña con una 
nueva Jerusalén en la que no haga falta ningún santuario «pues 
su templo es el Señor Dios el Todopoderoso y el Cordero» 
(Ap. 21:22). 

La organización de la vida de la comunidad es otro campo 
más en el que las costumbres de un movimiento hallan eco 
en las del otro. El superior esenio, el mebaqqer, de quien depen¬ 
de la admisión de nuevos miembros, que se encarga de la ense¬ 
ñanza, la administración, la distribución de fondos de caridad, 
ha de ser el padre y pastor de su congregación. Este último 
título se aplica en una ocasión a Jesús «pastor y guardián de... 
almas» (Pedro 1, 2:25), pero Pablo utiliza normalmente para 
designar al dirigente el término episcopos, obispo. Nombrado 
para hacerse cargo del «rebaño» y para «alimentar a la iglesia» 
(Act. 20:28), también él había de ser un «maestro apto» y un 
buen «rector» (Tim. 1, 3:2), «capaz de dar instrucción en sólida 
doctrina», un intachable «administrador de Dios» (Tit. 1:7-9). 

Además las normas esenias preveían que hubiese propiedad 
privada y comunismo voluntario. Y el testimonio del Nuevo 
Testamento es similar. El propio Jesús exhortaba a sus oyentes 
a vender sus bienes y distribuir el dinero entre los pobres y 
seguirle, demostrando así su confianza total en Dios (Mt. 
19:21; Me. 10:21; Le. 18:22), mientras que el Cuarto Evange¬ 
lio dice implícitamente que su círculo más íntimo dependía de 
un fondo común que administraba Judas (Jn. 12:6; 13:19). En 
el otro extremo, sin embargo, vemos que los cristianos de las 
epístolas paulinas vivían en comunidad pero, por otra parte, se 
ajustaban a la conducta secular corriente: se ganaban la vida, 
cuidaban de sus familias y contribuían a ayudar a los pobres. 
Así pues, entre los dos polos de una renuncia absoluta a la 
propiedad y una conservación de los bienes personales, el cris¬ 
tianismo primitivo admitía en la Iglesia de Jerusalén un sistema 
de comunismo religioso o de cuasicomunismo idéntico al de 
Qumran. La orden de Jesús de que el discípulo debía deshacerse 
de cuanto tuviese y distribuir el dinero entre los pobres se rein¬ 
terpretaba abogando, según era norma también entre los ese- 
nios monásticos, por una propiedad en común dentro de la her¬ 
mandad: 
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Todos los creyentes estaban juntos y tenían todas 
las cosas en común; y vendían sus bienes y posesio¬ 
nes y distribuían entre todos, según la necesidad 
de cada cual (Act. 2:44-45). 

A este respecto, puede trazarse un interesante paralelo entre 
el «mentir en cuestiones de propiedad» de Qumran, que se cas¬ 
tigaba con la pena relativamente grave de un año de exclusión 
de la «pureza» y la reducción de la ración de alimentos en una 
cuarta parte, y el mismo delito y su castigo en círculos cris¬ 
tianos. Cuando la pareja de Jerusalén Ananías y Safira fingieron 
entregar todas sus riquezas a los dirigentes de la Iglesia, que¬ 
dándose una parte, Dios les hizo morir en el acto (Act. 5:1-11). 

Respecto a cómo se aborda el celibato en la literatura ese- 
nia y en el Nuevo Testamento, sabemos que algunos miembros 
de la secta estaban casados, pero sabemos también por fuentes 
clásicas que el celibato era obligatorio para el resto. Del mismo 
modo, en el Nuevo Testamento nunca se condena abiertamente 
el matrimonio. Incluso Pablo, que afirma que «es bueno para 
el hombre no tocar a la mujer», admite que la vida marital no 
es impía (Cor. 1, 7:1-7). Pero él, y en apariencia también Jesús, 
consideraban que el celibato era el estado perfecto. De hecho, 
la diferencia principal entre Pablo y Jesús a este respecto, pare¬ 
ce ser la de que Pablo no era partidario de cortar los lazos 
conyugales (Cor. 1, 7:1.0-11), pese al consejo que daba a los 
casados de vivir como si no tuviesen esposa (Cor. 1, 7:29), 
mientras que Jesús sí es partidario de ello, alabando claramente 
a quienes se han convertido en «eunucos» y han prescindido de 
esposas y familia para buscar el reino del cielo (Mt. 19:12; 
Le. 14:26; 18:29). No está claro si esta defensa de la separa¬ 
ción de los sexos debemos entenderla de modo literal o si cons¬ 
tituye una exageración retórica. Podría significar sencillamente 
que si los lazos terrenales estorban a un hombre en su búsqueda 
de Dios, deben sacrificarse. Pero podría considerarse también 
parte necesaria, como lo era la exclusión de mujeres del campa¬ 
mento de los hijos de la Luz durante la guerra final, de la 
preparación para el advenimiento del Reino. 

Es dudoso que el celibato estuviese extendido entre los 
cristianos de la generación apostólica. Pablo se declara soltero 
(Cor. 1, 7:8), pero permite casarse una vez incluso a sus obis- 
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pios (aunque no dos) (Tim. 1, 3:2; Tit. 1:6). En cuanto a 
Jesús, los Evangelios guardan silencio, aunque parecen dar a 
entender que no tenía esposa. 

Si comparamos los motivos de los esenios y de los cristianos 
para justificar la abstinencia sexual, el único elemento común a 
ambos grupos parece ser el factor escatológico. En los Manus¬ 
critos, la asociación de los miembros de la secta con las huestes 
celestiales exigía un grado de pureza ritual que sólo se lograba 
con una vida de celibato angélico. Así mismo, si Jesús aconse¬ 
jaba verdaderamente a sus discípulos que renunciasen al matri¬ 
monio era con el fin de subrayar la tremenda importancia de 
una entrega total a la búsqueda del Reino. Además, antes de 
que se convirtiera en costumbre establecida en la Iglesia, se 
recomendaba el celibato simplemente como medida razonable en 
vista del «peligro inminente» (Cor. 1, 7:26) —«Ay de aquellos 
que tengan hijos... en esos días» (Me. 13:17; Mt. 24:19; 
Le. 21:23)— aunque el cristianismo práctico siguiese conside¬ 
rándolo ventajoso además para quienes deseasen consagrarse 
por entero a los «asuntos del Señor» (Cor. 1, 7:32-34). 

Algunos de los paralelos entre los Manuscritos y el Nuevo 
Testamento apuntados en este análisis pueden explicarse por 
los principios generales de la secta. Las Sagradas Escrituras 
tenían una importancia capital tanto para los esenios como para 
los primeros cristianos, y ambos afirmaban que en sus institu¬ 
ciones respectivas se cumplía lo profetizado; ambos grupos se 
creían el pueblo elegido y ambos creían haber heredado sus pri¬ 
vilegios. Además, al surgir como lo hicieron en una atmósfera 
de rebeldía escatológica, es normal que ambos grupos esperasen 
un final inminente del tiempo. También en sus actitudes hacia 
el Templo jugaba sin duda un papel la doctrina sectaria. Es na¬ 
tural que el asunto afectase más profundamente a la hermandad 
sacerdotal de los esenios que al grupo de galileos, cuya falta 
de refinamiento en las cuestiones del culto y del sacrificio era 
proverbial. Sin embargo, el paralelismo entre la teología de 
Pablo y la de Qumran es demasiado notorio para que sea sólo 
una coincidencia. Es muy probable que conociese el simbolismo 
del Templo de Qumran y que lo adaptase al estructurar su pro¬ 
pia doctrina sobre el culto espiritual. 

El campo en el que parece más probable la influencia de 
Qumran sobre el cristianismo es el de la organización y la prác- 
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tica religiosas. Después de todo, la secta de Qumran era ya una 
institución asentada cuando la Iglesia judeocristiana luchaba por 
serlo, y debía resultar natural, sin duda, el que los inexpertos 
seguidores de Jesús observasen e imitasen pautas existentes. Así, 
el gobierno monárquico de las iglesias paulinas (las comunida¬ 
des judías no estaban gobernadas por dirigentes únicos sino por 
un grupo de ancianos) posiblemente se inspirase en el modelo 
esenio del Guardián como pastor de cada grupo individual, con 
el propio Pablo jugando el papel de «Guardián de todos los 
grupos» dentro de la Iglesia gentil. Es también difícil de 
aceptar que la vida comunal y el comunismo religioso de la 
Iglesia de Jerusalén que describen los Hechos de los Após¬ 
toles no debiesen nada a la vida esenia «sin dinero» que había 
alcanzado ya por entonces renombre mundial. Por último, dado 
que el celibato permanente era completamente ajeno al pensa¬ 
miento judío, su aparición en el cristianismo es probable que 
sea una adaptación del ascetismo escatológico por el que eran 
famosos los sectarios del Mar Muerto, fuera incluso de las 
fronteras de Palestina. «Es un pueblo excepcional» —citamos 
a Plinio— «más admirable que ningún otro de la tierra, no tie¬ 
nen mujeres y renuncian por completo a las relaciones sexuales 
(sine ulla fentina, omni venere abdicata)... un pueblo eterno 
en el que nadie nace» (Historia Natural v. 73). 

En conclusión, aunque no pueda demostrarse ninguna in¬ 
fluencia directa de Qumran en la Iglesia primitiva, y aunque la 
gran mesa de tradiciones judías incorporadas al cristianismo no 
procediese de la secta, una supuesta influencia esenia sobre los 
autores del Nuevo Testamento, al menos en algunos de los 
puntos mencionados, los explica de modo más satisfactorio que 
ninguna otra teoría. La información de que disponemos parece 
sugerir que el principal contacto se produjo no entre la secta y 
Jesús, un carismático galileo al que habría repugnado gran 
parte de la doctrina esenia sino entre el esenismo y los cristia¬ 
nos de Judea. Algunos han considerado a Juan el Bautista la 
vía de transmisión original, pero para ello habría tenido que 
abandonar éste la vida esenia y su aislamiento para predicar a 
todo Israel. Esto, claro está, es pura hipótesis; las características 
aparentemente esenias de Juan pueden explicarse también como 
los hábitos de un eremita de Judea consagrado a las abluciones 
rituales en el río Jordán. 
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Se ha comentado con frecuencia que el Nuevo Testamento 
no menciona a los esenios. Este es otro misterio que aún no 
podemos resolver. Salvo que concluyamos con la afirmación no 
confirmada de que esa «numerosa muchedumbre de sacerdo¬ 
tes... que se sometía a la fe» a que se alude en los Hechos de 
los Apóstoles (6:7) fuesen, totalmente o en parte, esenios, nos 
quedan las teorías siguientes. Primero, no hay razón alguna 
para suponer que Jesús, en Galilea, se encontrase nunca con 
esenios, puesto que sólo tenemos testimonio de sus asentamien¬ 
tos de Judea. En segundo término, como las alusiones del Nue¬ 
vo Testamento a otros grupos religiosos (los fariseos, saduceos, 
herodianos, etc.) se hacen básicamente en un marco polémico 
y apologético, el silencio respecto a los esenios puede deberse 
a la conocida resistencia de éstos a enredarse en controversias 
con personas ajenas a la secta. Y si los posteriores organizadores 
de la Iglesia siguieron modelos esenios, probablemente prefirie¬ 
sen mantenerlo oculto. Puede que ésta no sea la explicación 
completa, pero los que pretenden encontrar algo particularmen¬ 
te misterioso en esta laguna deberían tener en cuenta que la 
generalidad de la literatura rabínica tampoco hace mención de 
los esenios, pues no puede probarse que sus frases y títulos 
imprecisos («los Silenciosos», los «Constructores», «La Congre¬ 
gación Santa») se refiriesen a ellos y solamente a ellos. 

Esto pone fin a nuestro examen de la contribución de Qum- 
ran a los estudios neotestamentarios. Una mejor comprensión 
de la secta esenia nos ha permitido un nuevo enfoque de los 
orígenes del cristianismo. Los paralelismos (demostrados o bos¬ 
quejados), nos permitirán insertar más fidedignamente a Jesús, 
y al movimiento que se creó tras él, en el mundo histórico del 
judaismo. Los nuevos datos obtenidos, junto con una mayor 
familiaridad con los campos más amplios de las civilizaciones 
judía y gentil en el siglo primero después de Cristo, no sólo 
ayudarán a desvelar lazos e influencias recíprocas sino también 
a diferenciar todo lo que corresponde concretamente a la inspi¬ 
ración de dos maestros espirituales muy distintos. Comparado 
con la austera figura del Maestro de Rectitud, un sacerdote que 
pretendía infundir en su pueblo un conocimiento exhaustivo 
de la Torah y que le urgía a combinar una observancia estricta 
de las formalidades externas de la fe con la autenticidad espiri¬ 
tual interna, Jesús el Galileo, hombre santo, que no se dirigía 
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a los letrados ni a los que buscaban la perfección sino a las 
gentes simples del campo, publícanos, pecadores y prostitutas 
incluidos, se nos revela como un individuo mucho más humano, 
interesado por otros seres humanos y por su necesidad de que 
les enseñasen a vivir como hijos de Dios. En el corazón del 
esenismo, había elementos de intolerancia, rigidez y exclusi¬ 
vismo. Puede que ese haya sido el motivo de que desapareciera, 
mientras que el cristianismo y el judaismo flexible y dinámico 
de los rabinos, lograron sobrevivir. 
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Qumran et les origines du christianisme (Desclée de Brouwer, 
Bruges, 1959); M. Black, The Scrolls and Christian Origins 
(Nelson, London, 1961); H. Braun, Qumran und das Neue Tes¬ 
tament I-II (Mohr, Tübingen, 1966); J. Murphy-O’Connor, 
ed., Paul and Qumran (Chapman, London, 1968); M. Black, 
ed., The Scrolls and Christianity (S.P.C.K., London, 1969); 
J. H. Charlesworth, John and Qumran (Chapman, London, 
1972). Para una bibliografía más detallada, véase Fitzmyer, 
12 4-30. 

Sobre la polémica sobre supuestos fragmentos del Nuevo 
Testamento en los originales de Qumran, ver J. O’Callaghan, 
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«¿Papiros neotestamentarios en la Cueva 7 de Qumran?», 
Bib 53 (1972), 91-100; ver además Los Papiros griegos de la 
Cueva 7 de Qumran (Editorial Católica, Madrid, 1974). Contra 
O’Callaghan ver P. Benoit, «Notes sur les fragments grecs de la 
grotte 7 de Qumran», RB 79 (1972), 321-4; 80 (1973) 5-12; 
M. Baillet-, «Les manuscrits de la grotte 7 de Qumran et le 
Nouveau Testament», Bib 53 (1972), 508-16; 54 (1973), 340- 
50; C. H. Robert, «On some Presumed Papyrus Fragments of 
the New Testament from Qumran», JTS 23 (1972), 446-7. 

Sobre el problema de la interpretación de la Biblia en Qum¬ 
ran y el Nuevo Testamento, véase J. A. Fitzmyer, Essays on the 
Semitic Background of the New Testament (Chapman, London, 
1971), 3-58; G. Vermes, PBJS, 37-49; «Interpretation (His- 
tory of) at Qumran», IDBS, 438-41; D. Hay, «New Testament 
Interpretaron of the Oíd Testament», idem, 443-6. 

En cuanto a comparaciones diversas entre los Evangelios y 
los Manuscritos, ver Vermes, Jesús el Judío, índice. Se hallará 
un estudio general en Vermes «The Impact of the Dead Sea 
Scrolls on the Study of the New Testament», JJS 27 (1976), 
107-16. 

El primer volumen de las listas de Qumran und das Neue 
Testament, de H. Braun, indicaba paralelismos entre los Manus¬ 
critos ordenados según libro, capítulo y versículo del Nuevo 
Testamento. 




ABREVIATURAS 


ALUOS 

Annual of Leeds University Oriental Society 

b 

babli — Talmud de Babilonia 

BA 

Biblical Archaeologist 

BASOR 

Bulletin of the American Schools for Oriental 
Research 

Bib 

Bíblica 

BJRL 

Bulletin of the John Rylands Library 

CBQ 

Catholic Biblical Quarterly 

CD 

Regla de Damasco Cairo 

CRAI 

Comptes rendus de l’Académie des Inscriptions 
et Belles Lettres 

D 

Regla de Damasco 

DBSuppl 

Supplément au Dictionaire de la Bible 

DJD 

Discoveries in the Judaean Desert 

DSSE 

G. Vermes, The Dead Sea Scrolls in English 
(Penguin, Harmondsworth, 2 1975). 

En. 

Enoc 

Ene. Jud. 

Encyclopaedia Judaica 

E.T. 

Traducción Inglesa 

Flor 

Florilegium 

H 

Hodayoth = Himnos 

HTR 

Harvard Theological Review 

IDB 

Interpreter’s Dictionary of the Bible 

IDBS 

Interpreter’s Dictionary of the Bible, Supple- 
ment 

IEJ 

Israel Exploration Journal 

JBL 

Journal of Biblical Literature 

JJS 

Journal of Jewish Studies 
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JQR 

JRS 

JSJ 

JTS 

Jub. 

LXX 

M 

MT 

Melq 

NRT 

NTS 
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PBJS 

PEQ 

Q 

RB 

REJ 

RHR 

RQ 
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Sa 

Sb 

Schürer- 

Vermes- 

Millar 

Schürer- 

Vermes- 

Millar- 

Black 

TDNT 

Test 

Tg 

VT 
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ZAW 

ZNW 

ZRGG 


Jewish Quarterly Review 
Journal of Román Studies 
Journal for the Study of Judaism 
Journal of Theological Studies 
Jubileos 

Septuaginta o Versión de los Sesenta 
Milhamah = Regla de Guerra 
Texto Masorético 
Melquisedec 

Nouvelle Revue Théologique 
New Testament Studies 

pesher = comentario de la secta de Qumran 
G. Vermes, Post-Biblical Jewish Studies (Brill, 
Leiden, 1975). 

Palestine Exploration Quarterly 

Qumran (1Q, 2Q, etc. = Cueva 1, Cueva 2, etc. 

de Qumran) 

Revue Biblique 

Revue des Études Juives 

Revue de l’Histoire des Religions 

Revue de Qumran 

Serekh = Regla de la Comunidad 

Apéndice a a Serekh = Regla Mesiánica 

Apéndice b a Serekh = Bendiciones 

The History of the Jewish People in the Age of 
Jesús Christ I (Clark, Edinburgh, 19731 


Idem II (1978) 


Theological Dictionary of the New Testament 

Testimonios 

Tárgum 

Vetus Testamentum 

yerushalmi = Talmud Palestino 

Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 

Zeitschrift für die neutestamentliche Wissen- 

schaft 

Zeitschrift für Religions— und Geistesgeschichte 



BIBLIOGRAFÍA GENERAL 


Pueden considerarse introducciones autorizadas a los Ma¬ 
nuscritos los libros siguientes. Los asteriscos indican volúmenes 

que contienen una traducción al inglés de los documentos no 

bíblicos. 

Burrows, M., The Dead Sea Scrolls, Viking, New York, 1955. 

Vermes, G., Discovery in the Judaean Desert, Desclée, New 
York, 1956. 

Gaster, T. H., The Dead Sea Scriptures in English Translation, 
Anchor, Garden City, 1956, 2 1964. 

Burrows, M., More Light on the Dead Sea Scrolls, Viking, 
New York, 1958. 

Cross, F. M., The Ancient Library of Qumran and Modern 
Bihlical Study, Duckworth, London, 1958; Anchor, Garden 
City, 1961. 

Milik, J. T., Ten Years of Discovery in the Wilderness of 
Judaea, S.C.M., London, 1959. 

Dupont-Sommer, A., The Essene Writings from Qumran, 
Blackwell, Oxford, 1961. 

Vermes, G., The Dead Sea Scrolls in English, Penguin, Har- 
mondsworth, 1962, 2 1975. 

Driver, G. R., The Judaean Scrolls, Blackwell, Oxford, 1965. 

Eissfeldt, O., The Oíd Testament. An Introduction, Black¬ 
well, Oxford, 196; 637-68, 775-8. 
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Obras recomendadas en francés, alemán e italiano 

Dupont-Sommer, A., Les écrits esséniens découverts prés de 
la Mer Morte, Payot, París, 1959, 3 1964. 

Maier, J., Lie Texte vom Toten Meer I-II, Reinhardt, Mu¬ 
nich, 1960. 

Moraldi, L., I manoscritti di Qumran, Unione tipográfico 
Editrice Torinese, Turin, 1971. 

Existe una edición con vocales de un solo volumen de los 
textos hebreos no bíblicos: 

Lohse, E., Lie Texte aus Qumran hebráisch und deutsch, 
Kosel, Munich, 1964, 2 1971. 

Los lectores que quieran información más completa deberán 
consultar una bibliografía de Qumran. Las mas recientes son. 

Jongeling, B., A Classified Bibliography of the Finds in tbe 
Lesert of Judah: 1938-1969, Brill, Leiden, 1971. 
Fitzmyer, J. A., The Lead Sea Scrolls. Major Publications and 
Tools for Study, Scholars Press, Missoula, 1975. 
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